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Learning about Indonesia also means learning about the lives of 
Madurese. However, the journey of Madurese social history is often trapped 
in the colonial perspective or by researchers from outside Madura. This 
epistemic phenomenon shows that Madurese is considered backward in 
education, locality experience, and knowledge autonomy. The history of 
Madurese ethnicity plays a significant role in the history of independence and 
the anti-colonial movement in Indonesia. Resistance to colonization also 
occurred in various local areas in Indonesia. In Banten, for example, there 
was heroic resistance from peasants and little nobles in the name of 'holy 
war' against colonization and local kings who conspired with the colonial 
regime.! Strong resistance from village youth groups to resist colonial 
capitalism also occurred in Java.2 In the villages of Central Java, groups of 
small farmers resisted the pressure of colonial capitalism through social 
movements and the power of social bandit networks.3 During the war of 
independence in Indonesia, bandit communities in cities and towns 
participated in the revolutionary and nation-building movement.4 During the 
New Order (Orba), their role was utilized to support the political and 
economic interests of the rulers. However, their power was eliminated after 
these social bandits were no longer needed.” 

Research on social bandits or local strongmen (Jago) is still extremely 
limited in Madura. Researchers from outside Madura usually refer to them as 
Blater. The existence of blatér only developed in the peripheral areas of West 
Madura, such as Bangkalan, but not in East Madura. People in East Madura, 


from Sampang, Pamekasan, to Sumenep, recognize the bandit group as Bajing 


1 Kartodirjo, K. (1966). The Peasants' Revolt of Banten In 1888. Netherlands: Gravenhage 
Martinus Nijhoff. 

2 Anderson, B. (1988). Revoloesi Pemoeda. Jakarta: Pustaka Sinar Harapan 

3 Suhartono. (1995). Bandit-Bandit Pedesaan di Jawa. Yogyakarta: Aditya Media 

4 Cribb, R. (2010). Para Jago dan Kaum Revolusioner Jakarta 1945-1949. Jakarta: Komunitas 
Bambu: Ibrahim, J. (2004). Bandit dan Pejuang di Simpang Bengawan. Wonogiri: Bina Citra 

5 Siegel, J. (2000). Bandit-Bandit di Era Orba. Yogyakarta: LKiS 


Madura. There are five main characteristics of this Madurese bdjing. First, 
they are very taboo to use their body strength (magic, martial arts, and 
fighting skills) against the poor. Second, they respect and dare to die 
defending Islamic figures such as Kiai. Third, they never get involved in 
political transactions in any election. Fourth, they must dare to fight against 
rulers who are arbitrary towards the people. Fifth, they must maintain the 
honour of their parents, family, and Madura so that many "black world" 
activities are carried out outside their residence. These primary 
characteristics of Madurese bdjing are mostly not found in the blater group. 

This research on Madurese bdjing uses the genealogy method as a 
methodological strategy to explore the discourse and reproduction of power 
among their group members and networks in Madura and outside Madura. 
The Madurese bdjing's power reproduction is related to the body discourse, 
resistance to the ruling regime in Madura, and the influence of the history of 
the Islamic movement in Indonesia. This research spent almost one year 
searching for field data, from September 2007 to August 2008. The data were 
analyzed based on two main theoretical frameworks. Namely, Foucault's 
perspective on the reproduction of power and Hobsbawm's perspective on 
rural bandit counter-resistance. However, these two theoretical frameworks 
cannot analyze in depth based on the social context in Madura. Based on field 
data, the reproduction of power and counter-resistance is not only influenced 
by the establishment strategy and economic pressure, but also the support of 
Islamic teachings on equality of status and the principle of maintaining 
honour as cultural values of the Madurese people. 

Madurese is a very polite nation, including Madurese bdjing. However, 
people outside Madura and westerners who see Madura are always full of 
prejudice against their ethnicity. In 2020, I returned to explore the culture of 
Madurese bdjing manners. Most of the Madurese bdjing | interviewed were 
migrants who had worked in Malaysia, Singapore, Brunei Darussalam, Saudi 
Arabia, and America. This Madurese bdjing always carries this polite culture 
as a " soft diplomacy" from the Indonesian nation to be recognized in their 


migration areas. This soft culture sometimes does not benefit their lives in 


cross-world migration areas because it is considered not to reflect the 
superiority of the rationality of western modernity. However, there is one 
crucial thing that many people forget about the social piety of this Madurese 
bdjing group. Based on the life experience of "Selendang Hitam" (the most 
solid organization with thousands of members from the island of Madura to 
their migration areas), they always help migrants from Indonesia who are 
victims of crime or the arbitrariness of their employers. Unfortunately, this 
book does not review much about the history of this Madurese bdjing 
organization due to limited research costs. All the research results published 
in this book are based on personal funding and "credit" support from my 
family. 

This research on Madurese bdjing would not have run smoothly 
without the help of many parties. Thanks to Professor Heru Nugroho, Najib 
Azca, Ph.D, Arie Setyaningrum, Ph.D, Dr. Arie Sujito, and Suharko, Ph.D as the 
supervisory team and examiners of the Sociology master's thesis at Gadjah 
Mada University, Yogyakarta. Thanks also to Professor Mien Rifai, the head of 
the publication team and book writing assistant at the Indonesian Ministry of 
Higher Education. I would also like to thank the police institution in Madura, 
the local government throughout Madura, the East Java government, Jawa 
Pos newspaper, Kompas newspaper, and all universities in East Java who 
have sincerely contributed references to me. May God reward you all many 


times over. 
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Oleh: Prof. Mien Rifai, Ph.D 
(Penulis Buku “Manusia Madura”, Mantan Ketua Direktorat Pembinaan 
Penelitian dan Pengabdian Masyarakat, Departemen Pendidikan Tinggi Republik 


Indonesia, Peneliti Senior di Akademi Ilmu Pengetahuan Indonesia) 


Kebungkaman buku Manusia Madura terhadap peran terselubung jagoan 
dalam organisasi kemasyarakatan Madura merupakan salah satu kritikan 
membangun yang sudah dilontarkan oleh beberapa orang pengulas karya saya 
yang diterbitkan tahun 2007 tersebut. Kekurangsempurnaan sangat mencolok 
yang secara jujur harus diakui ini semata-mata terjadi karena hampir tidak 
adanya sumber kepustakaan berupa dokumen tertulis atau bahan terbitan yang 
dapat dibuat rujukan. Sebagai akibatnya kedua belah tangan saya seakan-akan 
teringkus untuk bisa menuliskannya secara bermakna, terutama karena isi buku 
tadi umumnya didasarkan pada dukungan bibliografi terakseskan yang tersedia 
buat diacu. Adapun buku elusif hasil penulisan ulang kajian penugasan magister 
Abdur Rozaki berjudul Menabur Kharisma Menuai Kuasa: Kiprah Kiai dan Blater 
sebagai Rezim Kembar di Madura (yang mengupas sepak terjang bdldter di 
daerah Madura barat dan sudah terbit tahun 2004) baru saya peroleh langsung 
dari pengarangnya sesudah Manusia Madura diluncurkan. Sekarang khazanah 
kepustakaan Madura makin diperkaya dengan terbitnya Genealogi Kuasa Bajing 
Madura yang kini berada di tangan Anda, sebuah buku yang dikembangkan dari 
tesis magister penulisnya Ardhie Raditya yang secara khusus mendalami seluk 
beluk kehidupan bdjingan di Madura timur. Karena berhasil mengisi kekosongan 
informasi dari wilayah yang belum digarap oleh buku pendahulunya, penerbitan 
karya ini menyeimbangi rumpang ketimpangan guna menggenapi keutuhan 
gambaran tentang corak pelapisan sosial, pola kepemimpinan daerah, dan juga 


sistem organisasi kemasyarakatan di seluruh Pulau Madura. Dengan demikian, 


lengkaplah sumber informasi mengenai sisi gelap kehidupan sekelompok 
manusia Madura yang jarang dimunculkan secara gamblang ke permukaan, atau 
mungkin ditutupi keberadaannya. 

Oleh karena itu kita wajib bersyukur dan mengacungkan jempol jari 
tangan sambil berterima kasih kepada Ardhie Raditya (dan juga kepada Abdur 
Rozaki, serta A. Latief Wiyata yang pada tahun 2002 sudah menerbitkan disertasi 
doktornya Carok: Konflik Kekerasan dan Harga Diri Orang Madura) karena telah 
bersedia, rela bersusah payah, berkenan, dan mau melakukan kajian ilmiah 
terhadap salah satu masalah sosial yang bersifat amat sensitif. Keberhasilan dan 
terutama “keberanian mereka memang patut dipuji, lebih-lebih lagi karena 
kegiatan kecendekiaannya dapat menimbulkan pengandaian 'seperti menepuk 
air di dulang’ untuk mencederai muka sendiri. Secara sepintas, hasil kajian- 
kajian ini seakan-akan menguatkan pandangan stereotipe yang berkembang dan 
tertanamkan sejak masa penjajahan kolonial Belanda jauh sebelum Perang Dunia 
II, yang menyatakan bahwa manusia Madura itu merupakan orang Sisilianya 
bangsa Italia khususnya dan keseluruhan masyarakat Eropa pada umumnya. 
Dari paparan yang diungkapkan mereka memang terpantulkan citra masyarakat 
Madura yang kalau dilihat secara sepintas bisa dianggap bersifat permissive, 
karena seolah-olah mau menerima, dapat menoleransi, tidak berkeberatan, 
mengizinkan untuk membiarkan, atau serba membolehkan peri laku sebagian 
warganya yang di kalangan masyarakat lain di muka bumi umumnya amat tidak 
berterima. Secara berkelakar ada seorang pakar peneliti sosial Madura yang 
menyatakan pada saya bahwa “berkat terbitnya buku-buku ini para bâlâtèr dan 
bdjingan Madura sekarang seharusnya menjadi sangat bangga, sebab kehidupan 
kejagoannya sudah memiliki landasan ilmiah.” Senda guraunya tersebut memang 
berhasil menghadirkan sebuah parodi yang betul-betul merupakan bagian 
keparadoksan lelucon Madura yang sangat khas! 

Dalam mencoba memahami fenomena bdjingan (serta baliter) dan makna 
perannya dalam kehidupan masyarakat masa kini, buku Ardhie Raditya mencoba 
mendekatinya dengan sudut pandang posmodernisme terutama dilansir oleh 
beberapa ahli filsafat Prancis seperti Pierre Bourdieu, Jacgues Derrida, dan 
Michel Foucault. Dengan panjang lebar, diulasnya juga pendekatan yang dipakai 


sebagai kerangka teori kegiatan penelitiannya, lengkap dengan telaahan dan 


tinjauan pada sederetan pustaka terkait, tetapi dibuat terpisah dari temuan data. 
Gaya penulisan ini adalah keuntungan, sebab keterpisahan penyajiannya dari 
kerangka teori yang dipaparkan sebelumnya telah menyebabkan kita bisa 
membaca pendapat penulisnya sendiri yang terbebas dari pengaruh pandangan 
para pandit (scholars) barat, yang mungkin memang tidak begitu sesuai dengan 
anggapan keuniversalan fenomena sosial yang dihadapi di dunia yang beralam 
pikiran timur, terutama di pulau Madura yang berbeda dengan pulau Jawa di 
Indonesia. Sebagai akibatnya kepada kita disodorkan pembahasan yang memiliki 
sifat apologia sebagai sikap oriental yang kental, yang seyogianya dapat (dan 
seharusnya) ditumbuhkan menjadi teori berperspektif dan berpersepsi berbeda 
serta berkekhasan, yang nantinya diharapkan bakal memberi peluang besar 
untuk membuka keleluasaan bermanuver lebih lanjut dalam 
mengembangkannya dalam konteks ilmu pengetahuan Indonesia. 

Misalnya terbaca dalam karya Ardhie Raditya ini, bahwa dinamika 
kehidupan sosial yang terjadi dalam kelompok manusia Madura saat berkiprah 
sehari-harinya menghasilkan suatu mosaik masyarakat yang tindakannya adalah 
resultan pelbagai faktor. Faktor pertama adalah bentuk reaksi setiap individu 
warganya yang memiliki pembawan, latar belakang, asal-usul, corak 
pengalaman, dan rekam jejak kehidupan yang amat berbeda-beda dalam 
menyikapi tuntutan kebutuhan dasarnya, kedua berupa keberadaan tekanan 
keadaan lingkungan ekologi yang dihadapi, ketiga beroperasinya pembawaan 
kemaduraan lekat diri yang terwariskan dari leluhurnya, dan keempat 
keharusan memadukan kesemuanya dengan norma-norma perangkat kearifan 
lokal yang termanifestasikan di sekelilingnya. Seperti diharapkan, dalam setiap 
lingkungan masyarakat pasti ada saja di antara warganya yang menemukan dan 
menyadari dirinya memiliki suatu kelebihan kekuatan fisik yang 
memungkinkannya menjadi pemberani dan tidak takut berkompetisi, sehingga 
dalam lingkungannya membuatnya menonjol karena tindak tanduk 
kehidupannya dironai kekerasan. Selanjutnya akan dituntutnya pula pengakuan 
(baca: penghormatan) lingkungan terhadap kelebihan yang dirasa dimiliknya 
tadi sehingga semuanya lalu dianggap sebagai haknya, yang akan mencuatkan 
kebajingannya. Sekalipun dari ilmu biogenetika diketahui bahwa informasi 


perangkat lengkap pembawaan suku bangsanya pasti terus diwariskan secara 


vi 


utuh dari generasi ke generasi secara berkelanjutan, pemunculan sifat positif 
(good guy) dan sifat negatif (bad guy). Bergantung pada besar macam kegiatan, 
ruang lingkup, dan makna akibatan peran dan fungsinya dalam relung 
kejagoannya, tesis ini memberi tahu kita akan adanya penggolongan amat 
terperinci para bdjingan tadi dalam kelas-kelas yang tidak cukup kalau hanya 
diukur dalam besar dan kecilnya saja seperti sudah dikemukakan oleh peneliti 
lain sebelumnya. 

Dari hasil kajian Ardhie Raditya ini terungkap adanya semacam kode etik 
tak tertulis di kalangan para bdjingan (dan juga baliter) untuk saling menjaga 
harkat dan keterandalan sesama mereka, yang umumnya beraroma pencitraan 
ketersohoran berhierarki dalam kalangannya. Akan tetapi, hakikat stereotipe 
orang Madura yang selalu dipandang buruk dan nista oleh orang luar Madura 
juga menjadi kegelisahan tersendiri bagi jagoan Madura ini. Ini terutama terlihat 
bila kemudian mereka menjadi ‘insyaf’, tetapi masih dituduh sebagai ‘sesat’. 

Sekalipun pujangga Inggris Oscar Wilde sudah mengungkapkan bahwa 
‘each saint has a past but every sinner has a future’, menarik pula untuk mencatat 
bahwa upaya pelegalan kebanditan--sampai para bdjingan dan baliter berhasil 
untuk memaksakan kehadiran terhormatnya dalam jajaran pemuka masyarakat- 
-hanya bisa terjadi dalam situasi ketika tatanan pemerintahan bersifat lemah. 
Dalam negara yang birokrasinya diorangi oleh para koruptor yang bisa disogok, 
tempat ketika kejujuran menjadi komoditas langka dan penegakan hukum tidak 
berjalan sebab dapat dibeli dengan uang, sampai kehidupan rakyat kebanyakan 
menjadi tertekan dan masyarakat merasa apatis tidak berdaya menghadapi 
intimidasi teror untuk berani menolak tindak kesewenangwenangan, maka 
ketika itulah tindak kebanditan legal tumbuh subur seperti yang mungkin sedang 
teraksikan pada lingkungan kehidupan sosial kita di Indonesia saat sekarang ini. 
Sebaliknya ketika pemerintahan bersifat represif seperti ketika Indonesia masih 
dijajah orang asing, tidak bakal dimungkinkan terjadinya bdjingan bisa 
mendapatkan kedudukan sampai menjadi terhormat di mata masyarakatnya 
sendiri. Ketika itu kiprah para bdjingan dirasakan mengganggu kenyamanan 
tatanan para penyelenggara kekuasaan yang menginginkan ketaatan, 
keteraturan, dan kemapanan (establishment and order) dalam kehidupan 


bermasyarakat demi tercapai tujuan kolonisasinya. Oleh karena itu pemerintah 
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akan berupaya keras untuk membuat para jagoan tidak bisa berkutik, antara lain 
dengan jalan menanamkan anggapan secara luas bahwa mereka adalah 
pengganggu keamanan sehingga pantas diperlakukan sebagai sampah 
masyarakat. Apabila terjadi keadaan bahwa kejagoan segelintir bdjingan dan 
balater memang ada yang betul-betul diarahkan semata-mata demi membela dan 
membantu rakyat kecil yang hidupnya tertindas, di mata masyarakat lalu akan 
muncul pahlawan-pahlawan populer seperti tersaksikan dalam kisah kehidupan 
tokoh-tokoh si Pitung dan Pak Sakerah, serta juga Robin Hood. 

Ketika kemudian keadaan berubah sesuai dengan perjalanan sejarah, 
maka kedemokrasian akan dapat tumbuh menjadi idealisme berbangsa dan 
bernegara, kehidupan berbudaya berkembang sehingga peradaban dimapankan, 
pemerintahan dijalankan secara bersih, rule of the law atau peraturan 
perundangundangan ditegakkan--jadi saat pepatah ‘raja adil raja disembah' 
merupakan rule of the day, maka hanya good guys yang berterima terutama 
karena terwujudnya tuntutan ingatan orang banyak akan keperluan 
berkepatutan dan berkewajaran dalam hidup bermasyarakat yang bersifat 
universal. Dalam kasus-kasus begini, segelintir bajingan masa silam yang di mata 
rakyat kecil pernah merupakan pahlawan populer pasti akan diuji kesungguhan 
kadar darma bakti kepahlawanannya pada orang banyak. Pahlawan sejati 
umumnya tidak ingin dipuja dan dihormati: mereka dulu berkiprah karena 
panggilan hati nuraninya untuk berbakti, sehingga memang menumpas kebatilan 
demi keadilan yang tanpa pamrih. Pada umumnya mereka tahu kalau waktunya 
sudah tiba untuk turun pentas dan kembali hidup normal di tengah 
masyarakatnya yang berhasil dibantunya terlepas dari penindasan keadaan 
tidak menguntungkan. Sekalipun oleh penguasa sebelumnya mereka telah 
dianggap sebagai bdjingan atau bâlâtèr, kenormalan keadaan akan membuat 
pahlawan yang sebenarnya menjadi yakin bahwa mereka sudah kebagian ikut 
menikmati haknya secara wajar dan tidak berlebihan dalam mendapatkan 
sorotan lampu kehormatan di panggung pada saat euforia. 

Dalam upayanya mendalami kiprah bdjingan di Madura timur, buku 
Genealogi Kuasa Bajing Madura mencoba mencari contoh teladan, dan 
menemukan untuk kemudian menyodorkan mitos dan legenda pengalaman 


tokoh-tokoh ‘dongeng’ masa lalu Madura, sebagai akar atau asal-usul fenomena 
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keberterimaan peri laku kebanditan mereka oleh masyarakat masa kini. Akan 
tetapi bila tidak disertai kekritisan penelaahan dan kecermatan penafsiran, 
sebenarnya pendekatan yang terlihat sering dilakukan oleh peneliti Madura ini 
bukannya tanpa ‘bahaya’ yang merugikan. Penggunaan mitos dan legenda secara 
berlebihan bisa menjebak suatu hasil kajian ilmiah dalam kemelut anakronisme, 
ketidakakuratan kenyataan, kesalahan faktual, dan kekeliruan serba fatal 
lainnya, yang dapat menimbulkan kesan kekuasiilmiahan telaahan yang 
dihasilkan. Kita sudah mengalami kesulitan untuk menghapus dari benak para 
generasi Indonesia citra keliru penampilan Gajah Mada yang dilukiskan berpipi 
tembam, oleh kegegabahan pemilihan sebuah gerabah celengan (yang dulu 
rupanya umum dijual di pasar Majapahit) sebagai pematungan orangnya. Rasa 
keilmiahan sejarah kita pasti seperti disobek-sobek saat menyaksikan wajah 
Sultan Agung Mataram yang ditampilkan oleh prangko Indonesia, atau ketika 
melihat roman muka Sultan Mahmud Badaruddin yang menghias uang kertas 
sepuluh ribuan, yang semuanya hanya didasarkan pada hasil rekaan spekulatif 
yang konon mengilhami pelukisnya! 

Memang sudah umum diyakini bahwa orang Madura merupakan 
keturunan bangsa pelaut. Akan tetapi untuk memberlanjutkan mitos yang 
menganggap bahwa leluhur mereka adalah Raden Segoro (cucu Gilingwesi 
seorang penguasa kerajaan Jawa kuno yang beribu kota di Medang Kemulan) 
hanya karena namanya berarti ‘lautan’, jelas melupakan kenyataan bahwa fisik, 
tubuh sosial, pembawaan, bahasa, pandangan hidup, dan pengejawantahan 
keseluruhan budaya dan peradaban manusia Madura amat sangat berbeda 
dibandingkan dengan masyarakat etnis Jawa. Dengan demikian, pasti tidak 
mungkin akan dapat dikatakan bahwa manusia Madura adalah keturunan orang 
Jawa, apalagi termasuk suku bangsa Jawa seperti tersurat, tersirat, dan juga 
tersorot dari pemanfaatan sumber yang tidak selayaknya dipakai dalam konteks 
kajian ilmiah untuk mengecilkan orang Madura. 

Mencari akar fenomena bdjingan ke abad XVIII dengan mengetengahkan 
legenda perjuangan populer Ke’ Lesap mungkin juga bisa dianggap terlalu 
mencari-cari, karena kisah petualangannya terus penuh diselimuti kabut sejarah. 
Konon merupakan anak gelap Pangeran Cakraningrat V, sejarah 


pemberontakannya masih perlu dikaji secara mendalam buat menemukan alasan 


sebenarnya, yang mungkin hanya untuk menuntut hak keturunan belaka jadi 
sama sekali bukan membela tetapi malahan memeralat rakyat kecil. Bukankah 
mungkin sekali bahwa penulisan kisahnya yang sampai pada kita sebenarnya 
mencerminkan keinginan pengarangnya untuk memersembahkan sebuah puja 
sastra. Panembahan Cakraningrat V yang dianggap penguasa 'sidomukti'? 
Padahal, ia adalah seorang pengabdi VOC sehingga disenangi Belanda karena 
terbujuk untuk melawan ayahnya sendiri Pangeran Cakraningrat IV, yang pada 
gilirannya disodorsodorkan agar dijadikan panutan oleh pemuda-pemudi 
Madura sekalipun perjuangannya juga penuh kepamrihan. Kehebatan kesaktian 
Ke’ Lesap yang bertumpu pada rambut panjangnya jelas berasal dari kisah yang 
disadap dari riwayat Samson, salah seorang tokoh dalam Perjanjian Lama Kitab 
Injil. 

Bajing merupakan sebuah kosakata Bahasa Jawa Kuno yang berarti tupai, 
yang ternyata tidak diserap ke dalam Bahasa Madura karena sudah termilikinya 
kata Madura asli untuknya, yaitu ebbhu. Catatan korpus yang dimiliki pekamus 
Belanda H.N. Kiliaan dalam menyusun Madoereesch-Nederlandsch Woordenboek 
yang terbit tahun 1905 menyebabkannya memadankan kata bdjingan yang 
dipakai orang Bangkalan, Pamekasan, dan Jawa dengan kata palancongan yang 
ketika itu dalam Bahasa Belanda umum diartikan sebagai slenteren (berkeliaran 
atau bergelandangan) dan landlopers (gerombolan). Entah apa dasar korpusnya, 
Adrian Pawitra dalam Kamus Lengkap Bahasa Madura-Indonesia terbitan tahun 
2009 memasukkan lema bdjing sebagai kata Bahasa Madura yang bersinonim 
dengan ebbhu’, sedangkan lema bdjingan Bahasa Madura dipadankan dengan 
bajingan Bahasa Indonesia. Dari sini terlihat bahwa upaya untuk mencoba 
mencari kaitan makna sifat bajingan dengan ebbhu' masih perlu pendalaman 
berdasarkan pengumpulan korpusnya dalam Bahasa Madura. 

Sebagaimana halnya hasil-hasil penelitian yang dimahkotai keberhasilan, 
Genealogi Kuasa Bajing Madura ini pun memang membuka cakrawala yang 
dipenuhi pelbagai masalah penelitian lain yang menantang untuk didalami lebih 
lanjut. Dengan demikian buku ini dapat dijadikan kunci emas pembuka gudang 
inspirasi untuk mengungkapkan beberapa pertanyaan menggelitik seputar dunia 
hitam manusia Madura selanjutnya. Misalnya, bagaimana bentuk realisme 


kehidupan sederhana yang sudah dihayati para bdjingan Madura seperti sudah 


diungkapkan oleh buku ini? Secara mendasar, seperti apa bayangan pandangan 
dunia (worldview), perjuangan hidup (Weltanschauung), dan corak sikap para 
bdjingan yang terpancar dari peri laku mereka dalam menjalani hidup sehari- 
hari? Berapa besar deviasi penyimpangannya dari lintasan normal yang dianut 
oleh suku bangsanya, berdasarkan kenyataan bahwa masing-masing jagoan 
tentu saja memiliki asal-usul keluarga, corak pengalaman, dan rekam jejak 
kehidupan yang berlainan?. 

Kemunculan penelitian-penelitian lanjutan terkait persoalan serupa 
diyakini akan menunjukkan bahwa kegiatan penelitian dan penulisan hasilnya, 
yang kemudian dimuarakan pada tesis ini menjadi penerbitan buku Genealogi 
Kuasa Bajing Madura, secara nyata telah memerkaya khazanah Madurologi 
(studi-studi masyarakat Madura yang baru saja dikembangkan sebagai upaya 
pemulihan martabat masyarakat terjajah pasca kolonial), rupanya tidaklah sia- 


sia adanya. 
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BAB I 
DUNIA HITAM MADURA YANG TERBENGKALAI 


I. 1 Madura Timur dan Dunia Kehidupan Para Jagoan 

Tidak banyak orang tahu bahwa di antara banyak dunia nyata yang terjangkau 
pandangan kita tersembunyi juga keberadaan “dunia bawah tanah”. Secara sosiologis, 
umumnya, percakapan dunia nyata berisi tentang dunia penguasa dan rakyat, nasional 
dan lokal, tokoh agama dan umat. Tetapi, di antara dua dunia ini terdapat “dunia lain’, 
yakni dunia hitam yang penuh nuansa uji keberanian, kesaktian tubuh, dan kekuasaan 
sosial budaya lainnya. Sedikit orang yang sungguh-sungguh berhasil mengakses dunia 
hitam ini. Mungkin saja mereka bisa menemukan jejak geografis dunia hitam, namun 
siapa pelaku, penjaga, atau penghuninya akan sulit terungkap. Biasanya, pengetahuan 
atau informasi tentang dunia hitam ini banyak didapatkan dari orang-orang luar, tidak 
berasal dari orang dalam dunia hitam. Tentu saja, pengetahuan di permukaan ini dapat 
kita pahami karena risiko psikologis dan sosiologis yang harus ditanggungnya tatkala 
terlibat langsung dengan kehidupan dunia hitam. Berbagai studi dunia hitam di negeri 
kita berupa hasil penelitian yang telah terbit di jurnal maupun karya akademik dalam 
industri perbukuan memungkinkan kita mempelajarinya. Tetapi, di antara karya-karya 
akademik tersebut tidak banyak yang mengulas tentang dunia hitam Madura. 

Saya punya pengalaman panjang berinteraksi dengan para pelaku dunia hitam 
Madura. Bukan karena saya termasuk bagian dari anggota masyarakat dunia hitam ini, 
melainkan karena saya dipercaya mereka untuk mengetahui maupun memahami dunia 
hitam Madura, terutama dunia hitam Madura Timur yang belum banyak terungkap di 
dalam studi dunia hitam Madura. Saya juga tidak langsung percaya sepenuhnya pada 
niat baik mereka. Karena, pengetahuan yang sering saya dapatkan dari media maupun 
sumber bacaan yang normatif selalu bermuara pada niat jahat pelakunya. Tetapi, pada 
saat berjalannya waktu berburu data tentang dunia mereka ternyata tidak ada satu pun 
di antaranya yang berusaha membuat saya terjerumus ke dalam dunia hitam. Mereka 
dengan tangan terbuka menceritakan secara antusias banyak pengalaman suka 
dukanya berada di dunia hitam. Bahkan, setelah mereka sudah memantapkan diri ke 
luar dari dunia hitam, sebagian besar orang sekitarnya masih saja memandangnya 
penuh stigma terhadapnya. Itu disebabkan masyarakat pada umumnya seringkali 


memandang kelas sosial pelaku dunia hitam melalui kaca mata kuda. Tulisan ini 


berupaya mengungkap sisi lain tentang mereka agar melampaui cara baca hitam-putih 
dunia hitam Madura. 

Selama ini, Madura diproyeksikan dengan kondisi keterbelakangan, sehingga, 
masyarakatnya berpotensi melakukan aksi kejahatan dan kekerasan. Lagi-lagi, mereka 
lupa bahwa masalah kemiskinan dan keterbelakangan pendidikan tidak hanya masalah 
lokalitas, tetapi berkaitan dengan persoalan struktural yang menasional dan menimpa 
sebagian besar daerah. Pelaku “dunia hitam” di luar Madura biasanya dikenal dengan 
“Jago”. Jago merupakan terminologi yang lebih merakyat, memiliki gengsi sosial, dan 
tidak mau dicampuradukkan dengan sebutan penjahat. Penamaan atas tindakan sosial 
yang berujung pada labelisasi buruk memang tidak bisa lepas dari konteks kekuasaan. 
Siapa yang memiliki kuasa budaya maupun otoritas negara, dialah yang menentukan 
pengetahuan, kebenaran, dan moralitas masyarakatnya. 

Saya ingin menunjukkan bahwa jago tidak hanya predikat sosial yang ada di 
luar Madura, tapi juga di Madura. Tidak hanya di Madura Barat, tetapi juga di Madura 
Timur. Saya ingin mempertegas bahwa praktek kesewenang-wenangan elite struktural 
mengandung benih praktek resistensi sosial dari akar rumput. Jago muncul karena 
situasi dan kondisi keterdesakan. Jago adalah kelompok resisten yang muncul ketika 
struktur sosial-ekonomi-politik di masyarakat tidak pernah dijalankan dengan adil dan 
humanis. Istilah “pelaku kriminal” sengaja dimunculkan sebagai taktik pencitraan 
dan stigmatisasi oleh penguasa yang merasa terancam posisinya dan apabila kita 
mencoba melacak jauh ke belakang akan ditemukan bahwa rezim kolonial Belanda 
memberi andil besar terhadap terbentuknya kondisi ketimpangan kultural semacam 
ini. Di Jawa Tengah, misalnya, kita mengenal istilah kecu. Riset historis Suhartono 
(1995) tentang kelompok kecu ini lahir tidak lepas dari kebijakan kolonial. Kebijakan 
sistem tanam paksa, misalnya, telah berdampak buruk bagi petani Jawa. Karena itu, 
mereka melakukan gerakan perlawanan rahasia sebagai jalan mereka mengambil nilai 
lebih atas perasan keringat terhadapnya. Lain halnya, di Madura Timur yang sering 
dikenal kelompok Bajing Madura. Sebagaimana orang Madura umumnya, mereka 
dibesarkan dalam tradisi Islam yang kuat dan taat. Tetapi, dunia hitam yang berisi 
kelompok jago ini memiliki struktur sosial dan budaya internal yang berkelas-kelas. 
Semakin kecil kapasitas jagonya, maka, semakin liar dan sembarangan aksinya. 
Sebaliknya, semakin besar kapasitas ilmunya, maka, semakin beradablah mereka. 
Kelompok terakhir ini yang kerap membantu orang-orang miskin, minimal mereka 


bisa terbebas dari aksi kriminalitas pihak lain atau penindasan rezim yang tidak adil. 


Namun, anggapan semena-mena dan stigma buruk terhadapnya terus menghantui 
perjalanan sejarahnya. Kelompok jagoan lokal itu mendapatkan label menjijikkan dari 
rezim kolonial. Di mata rezim kolonial, mereka dianggap binatang buas yang sulit 
ditaklukkan, kecuali dengan senjata. Pada masa orde baru, peran mereka ini pernah 
dimanfaatkan sebagai pendukung stabilitas pembangunan. Namun, mereka pun 
dihabisi secara sadis atas nama stabilitas nasional. Menurut penelitian Siegel (2000) 
inilah gaya orde baru merevitalisasi agenda politik otoriterianisme di Indonesia. Pada 
periode pasca reformasi menurut Suhartono (2008) jago sosial itu bertransformasi. 
Mereka tidak lagi menggunakan kekuatan fisik maupun teror psikologis. Melainkan, 
menggunakan jabatan sekaligus kekuasaan legal formal. Inilah kelompok bandit kerah 
putih berdasi. Berbekal ilmu pengetahuan, pendidikan, dan jejaring kekuasaan mereka 
semakin bermental koruptif. Kita pun sulit membedakan perannya sebagai abdi rakyat 
atau abdi penguasa. Sebagai pejabat atau penjarah uang rakyat. Rakyat terus bertanya- 
tanya mengapa mereka sulit sekali dimusnahkan daripada maling sandal. Entah apa 
yang merasuki hati nurani kalian ?. 

Ada anggapan naif yang mengakar kuat di benak banyak orang, terutama 
mereka yang dari luar Madura. Yakni, memandang Madura dengan nada inferioritas: 
orang Madura dianggap keras, temperamen, dan suka menerabas norma sosial ketika 
berada di rantau. Cara pandang demikian adalah cara pandang yang tidak menubuh. 
Merleu-Ponty mengatakan bahwa sikap dan pandangan masyarakat selama ini masih 
terkontaminasi prinsip positivistik yang selalu mencari pola generalisasi fenomena 
sosial. Berbeda dengan prinsip kerja humanistik yang memposisikan fenomena sosial 
sebagai sarana mencapai pemahaman mendalam yang bersifat kemenubuhan (semua 
indera yang bergerak menuju satu-kesatuan dengan fenomena sosial), sebuah proses 
dialektis antara tubuh kita dan fenomena sosialnya (etre-an-monde)'. 

Pandangan oposisi bineritas antara orang Madura dan orang luar Madura 


semakin menumpuk tanpa kendali, berlebur antara yang otentik dan artifisial, antara 


' Cara pandang positivistik mengandaikan bahwa fenomena sosial harus dilihat secara bebas nilai, 
objektif, dan berlaku umum (universal/generalisasi). Karena itulah, para fenomenolog mengkritik keras 
pandangan itu karena membuat fenomena sosial yang ada terlepas dari entitas dan substansi otentiknya. 
Fenomena sosial pada akhirnya jatuh pada pola mekanisasi dan prinsip alam, yang menganggap bahwa 
apa yang tampak dipermukaan itu sudah menjadi hukum secara keseluruhan. Bagian-bagian dinilai 
representasi dari totalitas. Fenomena sosial yang otentik itu sekedar timbunan dari penafsiran ilmiah 
yang sudah menjaga jarak dengan realitas yang sebenarnya. Inilah yang membuat perkembangan ilmu 
sosial menjadi stagnan dan tidak humanis. Cara pandang seperti inilah yang harus didekonstruksi agar 
fenomena sosial yang tampak dan hadir secara material bisa dipahami dengan empatik tanpa terlepas 
dari entitas aslinya. Hardiman, Filsafat Pragmatis, 2007:45 


objektif dan subjektif karena kuasa media. Kasus carok yang terjadi di Madura, 
misalnya, dijadikan peristiwa yang menarik disuguhkan karena mampu memikat para 
penonton. Tafsiran atas carok ini lantas dipelintir sebagai kejadian berbahaya secara 
nasional. Kasus carok kerapkali diekspos media hanya untuk kepentingan banalistik 
dan komoditas tanpa disertai kajian akademik mendalam di balik peristiwa carok yang 
terjadi. Bagaimana strategi terbaik agar kita bisa memandang Madura secara empatik, 
menubuh, dan berimbang ? Marilah kita mulai berbicara menggunakan pendekatan 
genealogis. 

Dinamika pola pikir, sikap, dan tindakan sosial di masa sekarang bukanlah 
sesuatu yang sudah jadi, matang, dan berdiri sendiri. Ada lintasan sejarah dimana 
mindset kita dikonstruksikan oleh rezim pengetahuan dan rezim kekuasaan. Di masa 
kolonial, pola pikir ini menyerap hingga ke aras lokalitas, tersebar hingga ke daerah. 
Hal ini dipengaruhi oleh perkembangan ilmu pengetahuan yang merembet masuk ke 
dalam rezim pemerintahan. Pada masa kolonial Belanda misalnya, ilmu pengetahuan 
yang sangat populer bertemakan modernisasi. Dengan membawa ilmu dan perspektif 
modernisasi ini pihak kolonial Belanda menganggap masyarakat Hindia (Indonesia) 
harus dicerahkan dan terbebaskan dari tradisi dan kondisi keterbelakangan. Rekayasa 
sosial oleh pihak kolonial ini dilakukan dengan melibatkan sekelompok ilmuwan, 
bangsawan lokal, dan elit birokrasi (yang didominasi kalangan priyayi). Pandangan 
ini tanpa disadari telah menimbulkan diskriminasi status antara kaum kolonial yang 
memiliki pengetahuan modern dan bangsa terjajah yang bodoh, tidak terdidik, dan 
pemalas. 

Praktek orientalisme mulai terjadi pada masa kolonial. Bangsa jajahan hanya 
menjadi panggung pertunjukan superioritas kolonial, termasuk juga superioritas dalam 
ilmu pengetahuan. Salah satunya ditandai dengan berbagai program pembangunan 
ekonomi-politik pihak kolonial di negeri jajahan. Mulai dari sistem sewa tanah, 
reformasi hukum adat, liberalisasi, birokratisasi, hingga politik etis. Sebagai daerah 
dengan jumlah demografis terbesar dan menjadi pusat kerajaan, maka program 
pembangunan kolonial cenderung dipusatkan pada wilayah Jawa. Pandangan orang 
luar Jawa menganggap bahwa Jawa adalah pusat peradaban. 

Di sisi lain, siapapun yang hendak menikmati program kolonial, seperti 
pendidikan misalnya, maka diperlukan persyaratan tidak tertulis, yaitu berasal dari 


kalangan priyayi (keluarga bangsawan atau keturunan “darah biru” yang pro terhadap 


kolonial)?. Implikasinya secara sosio-historis dari praktek ini adalah munculnya cara 
pandang oposisi biner antara Jawa yang terdidik dan non-Jawa yang tidak terdidik. 
Inilah kondisi orientalisme aras lokal. Yakni, masyarakat yang sudah terkontaminasi 
cara berpikir modernisasi dari pihak kolonial akan merasakan derajat yang lebih tinggi 
dibandingkan masyarakat yang masih belum terkena modernisasi. Barangkali, kondisi 
sosio-historis inilah yang kerapkali memunculkan wacana politik Jawanisasi di dalam 
rezim pemerintahan kita saat ini (yang tampak jelas pada momentum Pilpres, yakni 
mensyaratkan pasangan ideal para kandidatnya dari Jawa-non Jawa). 

Melihat Madura, memerlukan kajian mendalam tentang akar kemunculannya. 
Berdasarkan genealoginya, awal ditemukannya pulau Madura sekitar tahun 929 
Masehi, kira-kira 4000 tahun silam.” Konon, ada sebuah mitologi yang menceritakan 
bahwa dari rombongan orang dari Proto-Melayu, Kocincina, seorang putri diketahui 
hamil tanpa suami. Mendengar kejadian ini, sang ayah murka dan mengutus patihnya, 
Pranggulang, membunuh putrinya. Ternyata, kerja keras patih tidak membuahkan 
hasil. Hingga, sang putri raja itu melahirkan anak laki-laki yang kemudian dinamai 
Raden Sagoro. Hati Pranggulang trenyuh dan mengurungkan niatnya membunuh sang 
putri raja. Dia lantas berganti nama menjadi Kiai Poleng agar menghilangkan identitas 
asli dirinya dan memutuskan tidak kembali ke kerajaan (karena tugas yang dititahkan 
sang raja tidak berhasil dilaksanakannya). 

Demi menghilangkan jejak, Kiai Poleng menghanyutkan sang putri dan 
anaknya ke pulau seberang dengan menggunakan rakit (ghitek). Ghitek pun berlabuh 
di daratan bernama Gunong Gegger (daerah yang kini beririsan antara Bangkalan dan 
Sampang) dan daratan ini disebut sebagai “Madu Oro”, pojok daratan yang luas. Bagi 
kebanyakan masyarakat Madura, mitologi ini sangat dipercaya sebagai asal-usul pulau 
Madura. Meski demikian, sejarah lain mengungkapkan bahwa istilah Madura dipakai 
setelah beberapa penyebar agama Hindu dari India datang ke Madura. Ada kemiripan 


dengan kerajaan Madura di India Selatan yang kondisi ekologisnya panas dan kering, 


2 Relasi kekuasaan antara kolonial dan pengetahuan yang diaplikasikan di negeri jajahan (Indonesia) ini 
bisa dilihat secara lengkap di dalam karya Hanneman Samuel, Genealogi Kekuasaan Ilmu Sosial 
Indonesia, 2010: terutama di Bab I. 

3 Diperkirakan ditemukannya pulau Madura berawal dari kejadian yang menggemparkan di dalam 
Keraton Giling Wesi atau dikenal juga dengan kerajaan Medangkamulan (yang diperkirakan tempatnya 
ada di dekat Gunung Bromo). Dikatakan menggemparkan karena di masa itulah seorang putri raja 
diketahui hamil tanpa suami. Dan bagi sang raja, kejadian ini adalah aib bagi keluarga dan kerajaan. Di 
sini, sejarah tersebut akan dikemukakan secara singkat saja. Untuk lebih lengkapnya bisa dilihat di bab 
II hal. 40 atau di dalam Zainal Fatah, Sedjarah Tjaranja Pemerintahan di Daerah-Daerah di 
Kepulauan Madura, 1951:terutama di Bab I. 


sementara kultur masyarakatnya ramah-tamah. Maka, dipakailah nama Madura untuk 
menyebut pulau ini. Apabila orang Madura diidentikkan dengan keramah-tamahan, 
berkarakter, dan bernilai kesopanan lalu bagaimana mungkin muncul anggapan bahwa 
masyarakat Madura dikenal sangat keras dan temperamental ? 

Genealogi kekerasan Madura tidak terpisah dari proses histografi demografis, 
yakni kedatangan penduduk pertama di pulau Madura. Dikisahkan, suatu hari Raden 
Sagoro menjumpai dua ekor ular raksasa yang datang dari tengah laut. Karena 
ketakutan, Raden Sagoro meminta bantuan Kiai Poleng. Pertarungan sengit 
berlangsung antara Kiai Poleng dan ular raksasa. Ular raksasa itu dapat ditaklukkan 
Kiai Poleng dan tanpa diduga, keajaiban muncul. Ular raksasa tersebut berubah 
menjadi dua bilah tombak. Kedua tombak ini kemudian dinamai Kiai Nenggolo dan 
Kiai Aluguro. Konon, dari sinilah awal senjata pertama dimiliki orang Madura. 

Singkat cerita, Raden Sagoro tumbuh menjadi pemuda sakti, gagah perkasa, 
dan pemberani. Namanya tersohor di seluruh negeri Jawa-Madura. Karena itulah, 
ketika kerajaan Mandangkamulan diserbu penjajah dari Cina, sang raja meminta 
bantuan Raden Sagoro untuk menaklukkan para penjajah tersebut. Raden Sagoro 
berhasil membebaskan Mandangkamulan dari cengkraman penjajah. Jika Raden 
Sagoro disebut penduduk pertama Madura, maka apa yang dilakukannya itu adalah 


kekerasan? pertama yang dilakukan oleh orang Madura mempertahankan reputasinya. 


4 Arti Madura ini tidak hanya identik dengan geografisnya yang indah dan penuh pesona, tetapi juga 
dalam pandangan sejumlah sesepuh dan budayawan Madura, Madura juga pada masa sejarah dulu 
dijadikan suatu simbol kecantikan dan kelembutan perempuan. Itu terbukti di dalam kitab 
Negarakertagama dan prasasti Balawi menyebutkan bahwa salah satu sifat permaisuri Jayandradewi 
adalah Madhura (manis, cantik, dan lemah lembut). Lihat Mien Ahmad Rifa'i, Manusia Madura, 
2007:29, bandingkan juga dengan A.Sulaiman Sadik, Sangkolan: Legenda ban Sajara Madhura, 
2006:20 

5 Penafsiran mitologi tentang senjata pertama orang Madura ini berkaitan erat dengan praktek Carok 
yang terjadi di Madura. Bisa jadi, dengan adanya senjata ini seseorang dapat dengan mudah melakukan 
suatu praktek kekerasan ketika ada sebuah persoalan. Seperti kata pepatah: the man behind the guns. 
Senjata dapat mudah menjadi pembunuh apabila dia digunakan untuk menyakiti orang lain secara 
sengaja. Tetapi, senjata juga bisa menjadi perisai diri untuk mempertahankan harga diri yang tersakiti. 
Karena senjata bukanlah alat membunuh, melainkan digunakan pada saat terdesak. Senjata dalam 
konteks ini bukanlah tujuan untuk membunuh, melainkan sarana membela diri. Barangkali, cara 
pandang inilah yang kemudian membuat Latief Wiyata memberikan judul bukunya dengan label 
“Carok: Kekerasan dan Harga Diri Orang Madura”. Seandainya, senjata ini ditemukan pertama kali 
dengan jalan merampasnya dari sang musuh dan lantas disimpannya untuk menunjukkan 
superirotasnya, maka bisa jadi disertasi Latief Wiyata akan diberi judul “Carok: Praktek Pembunuhan 
Orang Madura”. Penjelasan akan penafsiran Latief Wiyata tentang carok dan senjata orang Madura 
(clurit) bisa ditelusuri lebih lanjut dalam buku masterpiece-nya “Carok: Kekerasan dan Harga Diri 
Orang Madura” (2000). Yogyakarta: LKiS 

* Kekerasan di sini bukan berarti subjek yang satu mendominasi subjek yang lainnya. Kekerasan di 
dalam konteks ini bukan dikonotasikaan sebagai tindakan satu pihak yang melukai pihak yang lemah 
dan tak berdaya. Namun, kekerasan yang dimaksud dalam topik ini lebih merupakan alat yang 
digunakan guna mencapai tujuan. Itu artinya kekerasan juga bisa diartikan sebuah cinta (eros) dan 


Makna “pertama” pada konteks ini memang masih perlu diperdebatkan. Bisa jadi 
“pertama” ini berarti awal mulanya kekerasan. Atau bisa pula, “pertama” bukanlah hal 
yang utama. Sebab, kekerasan yang terjadi bukan dikonotasikan dengan pembelaan 
atau penyelesaian persoalan konflik dengan orang lain, melainkan juga sesuatu yang 
memang dilakukan dengan cara yang bersifat keras (melukai, membunuh, menyakiti, 
dan lain-lain). 

Apabila mitologi ini menjadi landasan berpikirnya, maka peristiwa kekerasan 
pertama yang terjadi di Madura berawal dari keberingasan sosok raksasa yang lantas 
memancing terjadinya upaya bela diri orang Madura. Sehingga, menjadi wajar apabila 
Kiai Poleng membunuh raksasa itu dengan tujuan menyelamatkan Raden Sagoro yang 
secara kekuatan tidak berimbang. Meski demikian, mitologi kekerasan orang Madura 
itu menunjukkan bahwa historiografi kekerasan yang terjadi di pulau Madura bagian 
dari efek samping yang direpresentasikan melalui figur Raden Sagoro dan Kiai Poleng 
untuk mengusir musuh dan ancaman dari pihak luar. Ini bentuk pembelaan terhadap 
penaklukan yang dilakukan oleh pihak lain. Artinya, kekerasan merupakan kondisi 
kenormalan masyarakat yang memiliki kultur keberanian membela nilai-nilai budaya 
kemanusiaannya karena tempaan sejarah, ekologi, dan kekuasaan yang diskriminatif 
terhadap mereka. Dengan begitu, latar historis orang Madura tampaknya bukan keras 
atau sulit beradaptasi, melainkan desakan situasi yang membuat mereka membela diri 
agar terhindar dari kekejaman musuhnya yang setelah sekian lama dibiarkan atau juga 
diperingatkan tetapi tidak pernah dipedulikannya. 

Mitologi kekerasan orang Madura ini tampaknya memiliki makna yang tidak 
jauh berbeda dengan mitologi ksatria ala Don Qoixote dalam novel Cervantes yang 
menjadi landasan analisis Rene Girard. Don Qoixote merupakan orang awam yang 
memposisikan dirinya sebagai seorang ksatria yang ada di dalam novel-novel yang 
dibacanya. Novel itu yang kemudian membulatkan tekad Don Qoixote memutuskan 
diri menjalani kehidupan sehari-harinya sebagai ksatria yang mengembara dan 


berkelana menegakkan keadilan. Semua hal yang dianggap mengganggu masyarakat, 


kematian (thanatos) guna menggapai eksistensi (being). Saat Raden Sagoro memilih untuk memerangi 
penjajah dari Cina, itu berarti Raden Sagoro telah mengakomodasikan tiga hal di dalam dirinya. Yakni, 
(1) ingin menunjukkan cintanya kepada ayahnya, (2) ingin mempertahankan eksistensi kekuasaan dan 
kekuatan kerajaan, dan (3) karena itu musuh harus disingkirkan. Untuk esensi dan definisi kekerasan 
ini bisa dilihat Schulte Nordholt, A Geneology of Violence, dalam Roots of Violence in Indonesia (ed. 
Colombijn & Linblad, 2002:33-34; Hannah Arendt, On Violence, 1970:2-4; tentang tiga dimensi (cinta, 
kematian, dan eksistensi) dalam kekerasan dapat dilacak di dalam karya Sindhunata, Kambing Hitam: 
Teori Rene Girard, 2006:6 


akan diselesaikannya secara ksatria. Hingga, kincir angin yang ada di tengah sawah 
juga dia lawan dengan pedang tanpa kenal ampun. Qoixote menganggap kincir angin 
itu adalah raksasa yang membahayakan nyawa manusia. Sehingga, tidak ada jalan lain 
selain melawannya, meskipun Don Qoixote terpental berguling-guling di atas tanah, 
karena kincir angin itu berputar kencang. Cerita ini bagi Rene Girard merupakan kisah 
trilogi hasrat yang dapat kita saksikan pula dalam kehidupan sosial nyata. Tindakan 
manusia tidak hanya terfokus pada tindakan subjek-objek, tetapi juga ada mediator 
yang turut serta menciptakan suatu tindakan manusia yang bermakna.' 

Dalam perjalanannya, pola kekerasan orang Madura mengalami transformasi. 
Pada saat kekuasaan Majapahit di Jawa runtuh dan digantikan kerajaan Demak sekitar 
tahun 1527 M, Madura berada di bawah sistem kekuasaan Demak. Ketika itu 
penguasa Madura yang bernama Lemah Duwur beragama Hindu. Atas desakan 
anaknya, Lemah Duwur masuk Islam dan dikenal dengan nama Kiai Pranatu. Lemah 
Duwur menjadi penguasa Madura setelah sang ayahanda meninggal tahun 1528 M. 
Sejak itu, status raja (mengganti istilah penguasa) di Madura dimulai. Kehidupan pada 
masa Lemah Duwur relatif kondusif. Peperangan antar keluarga kerajaan Madura 
mulai terjadi pasca meninggalnya Lemah Duwur dan kekuasaannya digantikan oleh 
Pangeran Tengah pada 1590 M. Peperangan itu melibatkan Raja Arosbaya, Blega, dan 
Sampang. Jika kekerasan yang dilakukan Raden Sagoro bersifat nasionalistik, ksatria, 
dan patriotik (karena mengusir penjajah dari Cina), maka kekerasan yang dilakukan 
pada saat Madura menjadi kerajaan, justru disebabkan perang antar saudara dalam 
memperebutkan kekuasaan. Kehendak untuk berkuasa di antara keluarga kerajaan 
semakin menguat dengan tujuan kekuasaan yang dimilikinya semakin bertambah luas. 

Sejak abad 16 hingga abad 18, kekerasan yang terjadi di Madura bersifat dua 
dimensi. Pertama, perlawanan rakyat terhadap penguasa Jawa (Mataram) dan kolonial 
Belanda yang mengeksploitasi Madura. Kedua, perebutan kekuasaan di internal 


penguasa Madura sendiri.” Setidaknya historis pergeseran kekerasan di Madura ini 


7 Teori Rene Girard tentang trilogi hasrat manusia ini bisa dilihat di dalam karya Sindhunata, ibid:39- 
40 

8 Lihat dalam karya Aminuddin Kasdi, Perlawanan Penguasa Madura atas Hegemoni Jawa, 2003:263- 
264, pengaruh kerajaan Demak di Madura sangat terasa dari banyaknya penguasa lokal di Madura yang 
memeluk Islam. Beberapa penguasa Madura yang cukup populer ketika Madura berada di bawah 
kerajaan Demak adalah Pratanu atau Lemah Duwur. Mien Rifa'i, Lintasan Sejarah Madura, 1993:25- 
26 

? Kedua dimensi kekerasan atau lebih tepatnya peperangan yang terjadi di pulau Madura itu hasil 
refleksi dari karya Aminuddin Kasdi, ibid: 263-273. Tetapi kisah peperangan itu tidak akan dituangkan 


mulai terjadi sekitar tahun 1590, ketika seorang penguasa Madura yang berpengaruh 
bernama Lemah Duwur tersebut wafat. Karena Madura kehilangan pemimpin yang 
amat kuat dan berwibawa seperti Lemah Duwur, maka penguasa lokal di Madura dari 
Blega, Arosbaya, hingga Sampang saling berebut kuasa. Tahun 1629, saat Madura 
dikuasai Pangeran Mas, Mataram mulai melakukan invasi ke Madura. Ini disebabkan 
karena Pangeran Mas menjadi sekutu kerajaan di Surabaya yang suka membangkang 
kerajaan Mataram dan turut berperan menyediakan sumber pangan. Setelah Pangeran 
Mas ditaklukkan, Mataram tidak lantas membunuhnya. Pangeran Mas menjadi aset 
berharga bagi Mataram di kemudian hari, sehingga dia lantas diangkat menjadi tangan 
kanan Sultan Agung dan bertugas memimpin ekspedisi militer Mataram. 

Namun, intrik politik di internal kerajaan Mataram justru membuat Pangeran 
Mas (Cakraningrat I) meninggal. Tragisnya lagi, intrik politik yang berbasis suksesi 
kekuasan di internal Mataram itu menewaskan Demang Melayu, ayah Pangeran 
Trunajaya. Tidak terima dengan kematian sang ayah, Pangeran Trunajaya memimpin 
pasukan dari Madura yang dibantu orang Bugis dan Makasar. Eksploitasi kerajaan 
Mataram terhadap Madura, membuat rakyat Madura mendukung gerakan Trunajaya 
dengan merelakan diri menjadi bala tentara perangnya. Apabila Pangeran Trunajaya 
berhasil menaklukkan kekuasaan Mataram, maka rakyat Madura terkurangi beban 
hidupnya dari eksploitasi Mataram. Konon, Perang Trunajaya ini yang dianggap 
sebagai perang (perlawanan) terbesar yang nyaris menghancurkan Mataram.'? Setelah 
berakhirnya perang itu, penguasa Madura (Cakraningrat II hingga Cakraningrat IV) 
malah menjadi pengikut setia Mataram dan VOC. 

Ketika kekuasaan Madura dipegang Pangeran Suradiningrat (Cakraningrat 
IV), peperangan dilakukan demi menguasai kembali daerah bekas kekuasaan Madura 
ketika masa kepemimpinan Pangeran Langgar. Daerah bekas kekuasaan itu antara lain 
Gresik, Pasuruan, Sedayu, dan Surabaya. Penguasaan kembali daerah Jawa Timur itu 
muncul saat VOC memberikan janji kepada Cakraningrat IV apabila dia mampu 
menumpas pemberontak yang terdiri dari orang Cina di Kartasura. Pemberontakan 
orang Cina ini bermula dari ketidakadilan VOC kepada orang Cina karena kompetisi 


ekonomis. VOC melakukan pembunuhan massal terhadap orang Cina yang dimulai di 


seluruhnya dalam bahasan ini, tetapi hanya beberapa saja yang menurut penulis memiliki pengaruh 
besar terhadap kehidupan masyarakat Madura. 

10 Untuk melacak sejarah perang Trunajaya ini dapat dilihat dalam Haris Supratno (ed.), Sejarah 
Perjuangan Raden Trunajaya, 2003; sebagai bahan komparasi lihat juga dalam karya Denys Lombard, 
Nusa Jawa Silang Budaya (Jilid II), 1996:60-61 


Muara Angke tahun 1740. Pemberontakan orang Cina itu ternyata bisa dipadamkan 
Cakraningrat IV, namun janji yang diberikan VOC justru tidak ditepati. Cakraningrat 
TV tidak terima atas kebohongan VOC. Sejumlah kerajaan di Jawa Timur yang sudah 
dikuasai VOC berkat bantuannya, menjadi target sasaran pembalasan Cakraningrat 
IV. Sejumlah daerah di Jawa Timur yang dijanjikan VOC lantas direbut kembali oleh 
Cakraningrat IV.'' 

Lagi-lagi, rakyat Madura terlibat dalam perang perebutan kembali kerajaan di 
Jawa Timur. Bukan karena asalan demi mempertahankan martabat dan kepentingan 
penguasanya, melainkan untuk mencegah praktek eksploitasi kekuasaan VOC agar 
tidak semakin bertambah kuat di Madura. Padahal, kekuasaan Mataram di Madura 
saja telah membuat rakyat merasa terbebani berbagai pajak dan tenaga kerja tanpa 
upah. Rakyat Madura akan mendapatkan hukuman yang represif apabila kepentingan 
penguasa Mataram tidak dipatuhi. Rakyat Madura akan semakin menderita apabila 
kekuasaan VOC juga semakin menguat. 

Perubahan situasi politik menimbulkan ketidakseimbangan kehidupan 
masyarakat Madura, terutama bagi para rakyat kecil (dume' atau rèng kene”). Sejak 
kerajaan Madura mendapatkan otonomi khusus oleh Belanda, sebagian besar elit lokal 
Madura menjadi pragmatis: konsumtif, boros, hedonistik, dan menjadi antek kolonial 
(hipokrit). Kondisi ini kemudian menyulut api pemberontakan kelas bawah. Adanya 
pemberontakan rakyat Madura yang dipimpin jagoan sakti bernama Ke' Lesap 
terhadap kerajaan di Madura tahun 1710 dan perlawanan Sakera terhadap kekuasaan 
penjajah Belanda di Pasuruan adalah contoh resistensi akar rumput di Madura. 

Dimensi ekologis Madura memang kurang menguntungkan karena tanahnya 
bersifat tegalan, sehingga membuat kehidupan ekonomi masyarakatnya menjadi 
berjalan lambat. Banyak dari tanah mereka yang ditinggal pergi oleh para pemiliknya 
karena kurang produktif akibat rendahnya curah hujan dan minimnya air di Madura. 
Mereka tampaknya lebih bersemangat untuk bekerja di perkebunan milik Belanda di 
Jawa karena memberikan hasil ekonomis yang lebih menjanjikan.'? 

Mereka yang memilih untuk menetap, haruslah bekerja keras mencari usaha 
alternatif dan diversifikasi pekerjaan dalam memenuhi kebutuhan sehari-hari. Jalan 


alternatif yang dianggap pantas dalam upaya pemenuhan srategi ekonomi alternatif itu 


M Perjanjian yang diberikan VOC terhadap Raden Cakraningrat IV sekaligus amarah Cakraningrat IV 
kepada VOC yang tidak menepati janjinya dapat dilihat di Aminuddin Kasdi, Op.cit, 2003:480-485 
12 Kuntowijoyo, Madura (Perubahan Sosial dalam Masyarakat Agraris), 2002:38 
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(diversifikasi pekerjaan) adalah menjadi perampok ataupun perompak. Pilihan profesi 
ini barangkali menguntungkan, mengingat pada saat itu perdagangan di Madura mulai 
ramai karena akses transportasi yang mudah melalui jalur laut. Ini merupakan kondisi 
potensial bagi rakyat kecil yang tidak lagi menggantungkan hidupnya pada tanah 
tegalnya. Dengan kata lain, etika tanah yang beralih pada etika kerja membuat mereka 
melakukan penjarahan barang dagangan orang kaya (khususnya orang Cina dan kelas 
atas Madura). Peristiwa ini menurut Rozaki sebagai asal-usul (social origin) jagoan 
Madura, terutama kelompok jagoan Madura Barat yang populer dengan istilah blater 
(dalam kosa kata Indonesia, biasa ditulis Blater).' 

Secara etnometodologis, bliiter merupakan kosa kata praktis yang menjadi 
rujukan bagi dunia humaniora yang mengkaji tentang bandit sosial dan elit lokal di 
Madura. Namun secara genealogis, istilah b/dter ini lebih populer di Madura Barat 
(Bangkalan dan Sampang). Di Madura Timur (Sumenep dan Pamekasan), istilah 
blater kurang membatin dan memiliki relevansi tematik. Bagi orang Madura Timur, 
blater dikonotasikan perempuan nakal, banyak tingkah, penggoda, binal, dan kurang 
memperhatikan budaya Madura yang patriarki (ta 'adhdp). Bagi masyarakat Madura 
Timur, jagoan atau rèng angko (orang pemberani) lebih populer dengan istilah bijing. 

Kini, bajing dan bliter sama-sama distigmatisasi sebagai para pelaku “dunia 
hitam” Madura yang sarat kekerasan. Hanya saja, apabila dilacak jauh ke belakang, 
maka perbedaan antara bâjing dan blâtèr akan tampak nyata. Pada konteks ini, akan 
dibicarakan secara singkat tentang perbedaan keduanya. Perbedaan antara bdjing dan 
blater bukan persoalan penamaan saja, melainkan juga pada ideologi perjuangannya. 
Konon, bliter diidentikkan dengan komunitas jagoan di Pasuruan abad 18. Mereka 
ini merupakan kelompok jagoan yang perannya sebagai jago bayaran (tukang pukul 
sewaan) pihak kolonial dan elit lokal yang menjadi antek rezim kolonial. Sementara 
itu, bajing merupakan kelompok rakyat yang berjuang membela kepentingan rakyat 
tertindas di Madura, khususnya Madura Timur. 

Jagoan di dalam kehidupan masyarakat Indonesia, khususnya di Jawa-Madura, 
sudah menjadi entitas historis yang tidak bisa dihilangkan dari ingatan massa. Peran 


para jagoan memiliki andil besar yang patut diperhitungkan dalam proses pergerakan 


13 Kuntowijoyo, ibid, 2002:129 

4 Pada umumnya peneliti Madura cenderung menyebut jagoan Madura hanyalah bidtér saja. Padahal, 
jika dilacak dalam kajian sejarahnya, bldtér sendiri hanya dikenal di Madura Barat (Sampang dan 
Bangkalan). Karena umumnya penelitian jagoan Madura banyak dilakukan orang di Madura Barat, 
maka tak heran jika Rozaki menggeneralisir bahwa jagoan atau bandit di Madura adalah b/dter. Lihat. 
Abdur Rozaki, Menabur Kharisma, Menuai Kuasa, 2004:54 
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nasional kebangsaan. Meskipun sebagian kalangan menilai bahwa jago merupakan 
pelaku kriminal, bukan berarti mereka tidak memiliki kesadaran kebangsaan. Pada 
saat kondisi kemelaratan melanda petani dan rakyat miskin, para jago tidak hanya 
tinggal diam. Mereka turut terlibat membantu mengatasi penderitaan rakyat tersebut 
dengan strategi di luar cara-cara pandangan umum: mencuri, merampok, menjarah, 
hingga membunuh mereka yang menjadi biang keladi penderitaan rakyat. Kekerasan, 
di satu sisi, menjadi tindakan ilegal dalam pandangan umum, di sisi lain kekerasan 
justru menjadi perisai diri dan strategi melawan praktek dehumanis kaum kolonial dan 
penguasa. 

Bajing berasal dari lingkungan rakyat Madura yang berani melakukan tindak 
kekerasan demi perjuangan resistensi sosial yang kala itu masyarakat Madura dilanda 
kemiskinan, kekurangan pangan, serta menjadi boneka mainan kolonial dan penguasa 
lokal. Pada konteks ini, praktek kekerasan yang mereka jalankan ditujukan kepada 
mereka yang menguasai maupun memonopoli modal ekonomi-politik tertentu. Yakni, 
pihak kolonial dan penguasa lokal yang tidak lagi peduli terhadap penderitaan rakyat 
Madura. Kekerasan hanya menjadi sarana untuk membukakan mata hati dan pikiran 
kemanusian para penguasa. Ini ibarat cerita heroik Robin Hood yang merampok harta 
orang kaya untuk dibagikan kepada rakyat miskin, sekaligus mempelopori perlawanan 
rakyat miskin terhadap kesewenang-wenangan struktur pemerintahan di Inggris.' 

Di masa tertentu, keberadaan bdjing tidak tampak lagi. Kedamaian di Madura 
mulai kondusif. Aksi kekerasan akibat ketidakadilan dan lemahnya hukum di masa itu 
mampu dikendalikan pihak kolonial. Menurut laporan Residen Belanda, 6 Juni 1913 
bahwa selama 15 tahun terakhir ini, Madura tenang seluruhnya. Rakyat tidak hanya 
memerlukan tangan besi yang kuat, tapi sangat menghargai ketenangan tersebut'®. 
Apabila laporan ini benar, maka bisa dipastikan bahwa keberadaan jagoan Madura di 
masa tertentu telah meredup. Hanya saja, kita patut kritis dengan laporan ini. Karena, 
jagoan adalah orang-orang cerdik dan bebas. Dia bisa beradaptasi dan bertindak 


berani dengan modal kekebalan dan kekuatan massa yang solid terhadap apa pun yang 


15 Kecenderungan kajian historis menunjukkan bahwa masyarakat yang berada pada tahapan tradisional 
yang masih bergantung pada sistem pertanian dan penggembalaan hewan akan memunculkan bandit 
sosial. Munculnya bandit sosial ini dikarenakan adanya tekanan kekuasaan yang begitu kuat di dalam 
masyarakat tradisional seperti tuntutan pembayaran upeti, sewa tanah, tenaga kerja tanpa upah kepada 
sang penguasa, dan lain-lain. Kehadiran Robin Hood dan bandit sosial lainnya di belahan dunia (seperti 
Mafia di Italia misalnya) juga karena penetrasi kekuasaan yang begitu despotik dan eksploitatif. Eric J. 
Hobsbawm, Bandit Sosial, 2000:4-5 

16 Rifa'i, Op.cit, 2007:218 
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menganggu kehidupan mereka. Kita bisa membaca dan berkaca di balik sejarah 
sosial-politik di Batavia di masa kolonial dan pergerakan nasional yang penuh dengan 
intrik politik dan gerakan resistensi, termasuk dari para jagoan. 

Pada saat kolonial Belanda membentuk pasukan keamanan Marsose dan 
Veldpolitie (polisi desa) yang direkrut dari orang lokal (kebanyakan dari Indonesia 
Timur dan sebagian dari Jawa) untuk menghancurkan gerakan gerombolan jagoan, 
ternyata tidak sepenuhnya bisa dikatakan berhasil dan sukses. Para gerombolan jagoan 
justru semakin cerdas dan piawai menandingi kekuasan kolonial Belanda. Bahkan, 
ada peristiwa mengejutkan bahwa mereka berani bertempur secara frontal dengan 
pasukan keamanan Belanda!’. 

Kondisi di atas bisa kita komparasikan ke dalam konteks Madura. Kekejaman 
kolonial yang cenderung memunculkan suatu kebijakan yang tidak populis memang 
terjadi di berbagai daerah jajahannya. Kemiskinan dan kemelaratan begitu massif dan 
menyeluruh di hampir semua daerah. Selama di suatu daerah ada kebijakan kolonial 
yang menimbulkan penderitaan rakyat kecil, bisa dipastikan akan memicu terjadinya 
pemberontakan dan perlawanan dari para jagoan. Inilah yang saya sebut “pantulan 
resistensi” dari jagoan. Karena itu, lapoaran-laporan yang berisi tentang pencitraan 
dan pencapaian kesuksesan dari kolonial perlu dicermati kritis. Bukan provokatif, 
melainkan untuk membuat catatan dan pembacaan yang menyuarakan hati nurani dan 
penderitaan rakyat. Sejarah bukanlah untuk orang-orang besar. Sejarah orang-orang 
yang terbungkam juga perlu disuarakan. Sebagaimana dikatakan Behan McCullagh 
bahwa makna historis yang dilakukan oleh orang-orang berkuasa tidak hanya sekedar 
pendistribusian ide-ide tentang peristiwa, tetapi lebih pada strategi politis supaya 
orang-orang mengabsahkan kejadiannya tanpa merombak makna historis yang ingin 


direkayasa orang-orang berkuasa tersebut ''. 


17 Keberanian para gerombolan Jagoan di Batavia untuk melawan institusi keamanan pihak Belanda ini 
bisa dilacak di dalam karya Robert Cribb, Para Jago dan Kaum Revolusioner Jakarta 1945-1949, 
2010: Bab 2 

18 Makna historis yang selama ini bersifat konvensional (mentotalkan artinya berdasarkan suatu narasi, 
cerita, dan dokumen sejarah) harus mulai kita ragukan. Meragukan berarti memandang makna sejarah 
yang dibangun para sejarawan saat ini tidak lebih dari kepentingan subjektif belaka yang kadangkala 
didasarkan pada ketertarikan dan minatnya terhadap suatu peristiwa yang hendak dijadikan analisisnya. 
Padahal, makna historis tidak bisa disebut kredibel dan akurat karena para sejarawan hidup di masa 
sekarang. Sehingga, apa yang mereka lakukan untuk membuat hukum generalisasi peristiwa historis 
bertentangan dengan hukum empirisme logis. Karena itulah, makna sejarah bisa dibuat secara 
insidentil. Ada tiga trik untuk membangun makna sejarah yakni melalui penarikan kesimpulan 
langsung (melalui hukum logika), memberikan penjelasan yang terbaik (biasa dilakukan karena bukti 
yang dikumpulkan sedikit, namun bisa dijelaskan melalui suatu proses analogis dan komparatif), serta 


13 


Tampaknya, ada kesan janggal dibalik laporan Belanda tersebut. Pada waktu 
itu, situasi kemelaratan yang menimpa rakyat Madura masih terasa." Karena itu, aksi 
para jagoan yang tercermin dari kasus-kasus pencurian masih nyata. Aksi para jagoan 
lantas tidak berjalan sendiri. Melalui gerakan ideologis islam-nasionalis, para jagoan 
memanfaatkan situasi politis-ideologis dalam masyarakat pribumi. Pada saat Batavia 
berada dalam program pengamanan yang ketat dari kolonial, para jagoan melakukan 
kerja sama dan mendukung gerakan organisasi Sarekat Islam (SI) yang anti kolonial 
dan anti monopoli ekonomi. Situasi kesengsaraan rakyat, membuat SI Madura Timur 
melakukan gerakan radikal, yakni merampas dan memboikot perdagangan orang 
Cina. Bagi mereka, Cina dianggap sebagai salah satu pihak yang bertanggung jawab 
atas terjadinya kemiskinan dan kelaparan di Madura. Penguasa lokal dan para pejabat 
kolonial yang suka berpesta dan korup juga tak luput dari sasaran gerakan radikal SI. 
Karena kekuasaan penguasa mulai terancam, pemerintah lokal mengirimkan barisan 
(tentara kerajaan Madura) dalam rangka menghentikan gerakan SI. Pertarungan antara 
barisan dan SI yang merepresentasikan gerakan rakyat menjadi tidak terhindarkan 
lagi. Kerusuhan merebak di Madura Timur, terutama di Sapudi. Para simpatisan dan 
anggota SI terbilang sangat berani ketika memutuskan untuk bertempur secara frontal 
dengan para barisan yang dibantu pasukan militer Belanda. Karena kalah dalam 
persenjataan dan jumlah, gerakan perlawanan SI dapat dipatahkan. Madura Timur 
menjadi lautan darah”. 

Ketika rezim kolonial sudah hengkang dari Madura, arus modernisasi mulai 
pesat dan berkembang cepat. Birokrasi, transportasi massal, media, serta peraturan 
hukum legal mulai tertata di Madura. Bahkan, pada masa awal orde baru (orba), telah 
dibangun pabrik garam di Madura. Menurut Hobsbawn, pengaruh modernisasi di 


suatu daerah akan membuat eksistensi bandit sosial yang identik dengan kekerasan 


terakhir melalui kesimpulan hibrid (kombinasi antara hukum logis dan penjelasan terbaik. C. Behan 
McCullagh, Logic of History (Perspektif Posmodernisme), 2011:Bab 3 

19 Masih kentalnya kemiskinan dan penderitaan rakyat Madura itu terlihat jelas dari adanya kasus 
kelaparan dan kekurangan pangan pada akhir abad 19 dan awal abad 20. Bahkan, pada saat itu pula 
Belanda banyak memiliki hutang akibat perang dan pemberontakan dari masyarakat Hindia Belanda 
(termasuk daerah Jawa dan Madura). Karena itu, untuk menutupi hutang itu, maka pihak Belanda 
memaksa rakyat Madura untuk menanami sawah dengan tanaman ekspor dan hasilnya diberikan 
kepada Belanda dengan cuma-cuma. Tapi, yang lebih ironis lagi, ternyata penguasa lokal dan pejabat 
Belanda justru menghaburkan uang yang didapat dari memeras keringat rakyat hanya demi kepentingan 
hedonisme mereka. Lihat, Rifa’i, Op.cit., 1993:60 

20 Kerusuhan dan pemberontakan yang terjadi di Madura Timur pada tahun 1913 (suatu masa yang 
notabene dianggap masa damai oleh Belanda) dapat dilihat di Kuntowijoyo, Op.cit., 2002:512-516 
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dan kriminalitas menjadi mulai tergerus.?' Mereka yang dianggap jagoan seharusnya 
turut memudar eksistensinya, termasuk bdjing Madura. Tetapi, kenyataannya bertolak 
belakang. Praktek kekerasan semisal carok, perampokan, pembunuhan, perompakan, 
dan penjarahan masih terjadi di masa rezim orba. Harus diakui bahwa ada kesulitan 
tersendiri melacak dan mengeksplorasi data kasus kriminalitas di Madura waktu itu”. 

Namun, penelitian singkat yang dilakukan Joshua Barker dapat memberikan 
gambaran tentang fenomena kriminalitas di Madura. Menurutnya, ketika rezim orba, 
Madura adalah area yang potensial bagi munculnya para jagoan ataupun pelaku 
kriminal. Banyak jagoan Madura yang melakukan “profesi” illegalnya di Surabaya. 
Mereka dikenal jagoan hebat karena memiliki keberanian, nyali, dan ilmu kanuragan. 
Konon, ada seorang anggota kepolisian yang bernama Joni sangat kewalahan ketika 
menghadapi seorang jagoan dari Madura. Meskipun ia ditembak, tidak membuatnya 
terbunuh. Untuk mengalahkannya, polisi tersebut mau tidak mau harus menggunakan 
ilmu sakti tertentu agar mampu mengimbangi sang jagoan. Jika tidak, maka dia yang 
akan menjadi korban kekuatan sang jagoan dari Madura. 

Karena masih kentalnya kekuatan jagoan dan pelaku kriminalitas di berbagai 
daerah, maka sejak 1970-an hingga akhir 1990-an, masyarakat dituntut menggalakkan 
keamanan kampung dengan cara siskamling (sistem keamanan lingkungan) setiap 
malam. Ada dua alasan yang menjadi dasar siskamling ini. Pertama, mengamankan 
kampung dari kriminalitas. Kedua, proyek pembangunan orba untuk menciptakan 
ketakutan di masyarakat. Agar mensukseskan proyek itu, rezim orba merekayasa 


sosok-sosok penggganggu masyarakat, seperti dukun santet, rampok, preman, petrus, 


21 Hobsbawn, Op.cit, 2000:4 

22 Peneliti pernah meminta data kriminalitas Pamekasan dan Sumenep dalam kurun waktu 1990-2000 
kepada pihak keamanan legal setempat. Tetapi, urusan birokrasinya sangat rumit. Bahkan, kepentingan 
penilitian ini dicurigai. Meskipun peneliti telah mengikuti prosedur birokrasi tersebut, ternyata data 
kriminalitas pada masa itu tetap tidak bisa diakses karena alasan kerahasiaan. Bahkan, seorang anggota 
keamanan tersebut secara spontan dengan nada emosional meminta agar saya menghentikan proses 
penelitian tentang kriminalitas. Baginya, Madura adalah wilayah yang aman dari dulu hingga sekarang. 
Ironisnya, penelitian sering dianggap proyek, sehingga data yang ada kaitannya dengan penelitian ini 
bisa didapatkan dengan memberikan sejumlah “dana tebusan”. Maka, data kriminalitas yang dihadirkan 
di bab ini (terkait dengan kriminalitas pada masa orba) lebih mengacu pada hasil penelitian Latief 
Wiyata. Dalam penelitian Wiyata menunjukkan bahwa dalam kurun waktu 1985-1994, di seluruh 
Madura setidaknya ada 2.048 kasus kriminalitas. Mulai dari pencurian, pembunuhan, perjudian, carok, 
dan lain-lain. Lihat Latief Wiyata, Carok: Konflik Kekerasan dan Harga Diri Orang Madura, 2002:4 

233 Gambaran tentang jagoan Madura yang melakukan kriminalitas untuk memenuhi kebutuhan 
hidupnya di masa orba dapat dilihat di Joshua Barker, State of Fear: Controlling The Criminal 
Contagion in Suharto's New Order, dalam Violence and The State in Suharto's Indonesia, Benedict 
R.O'G (ed.), 2001:46-48 
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dan lain-lain.” Sebaliknya, untuk mengamankan kekuasaannya, maka para bdjing 
Madura berkompromi dengan pihak keamanan agar profesi illegalnya menjadi tidak 
terganggu.” 

Anehnya, dikala rezim orba menggalakkan gerakan untuk mengendalikan dan 
meminimalisir kekuasaan para pelaku kriminal, justru peran mereka dimanfaatkan 
dalam rangka kepentingan politik. Ada dua agenda besar politik orba yang kerap kali 
melibatkan peranan jagoan, termasuk juga bdjing. Pertama, pada tataran pemilu. Pada 
masa orba bdjing juga dilibatkan dalam mensukseskan kemenangan Partai Golkar dan 
Soeharto. Sangat sulit untuk menolak permintaan penguasa orba. Jika menolak, maka 
biasanya aktivitas bdjing itu akan sedikit terhambat. Semisal, bdjing itu tidak akan 
dibantu jika nantinya mendapat kesulitan hukum. Kedua, pada tataran pembangunan. 
Yakni, dengan cara memanfaatkan bdjing untuk menjaga kelancaran jalannya proses 
pembangunan di daerah seperti proyek pembangunan jalan raya, kantor pemerintahan, 
pembangunan dam, perumnas, dan lain-lain. Yang paling ironis justru strategi bdjing 
untuk menyukseskan kepentingan politik orba itu menggunakan praktik kekerasan 
seperti intimidatif, represif, dan ancaman keamanan.(lihat di Bab III). 

Mengapa para jagoan desa semacam bdjing rela melakukan jalan ilegal demi 
memenuhi kebutuhan hidupnya? Tentu, ini terkait dengan konteks historis. Pada masa 
revolusi kemerdekaan, bdjing juga terlibat dalam perjuangan. Tentu, keterlibatan para 
jagoan desa di dalam revolusi kemerdekaan ini bukan hal yang aneh. Di Surakarta 
misalnya. Pada waktu revolusi kemerdekaan, banyak pelaku kriminal yang rela mati 
untuk ikut berjuang melawan penjajahan. Bahkan, atas nama kemerdekaan itu mereka 
meminta ijin untuk ikut gerakan berani mati kepada Soekarno.”° Setelah kemerdekaan 
diraih dan negara modern terbentuk, perjuangan mereka tidak mendapatkan apresiasi. 
Mereka dianggap sebagai “anak haram” kemerdekaan yang tidak perlu dikenang di 
dalam sejarah. 

Sejak Indonesia merdeka, banyak pendidikan disebarluaskan di berbagai 


pelosok desa. Tersebarnya lembaga pendidikan ini terjadi pada masa orba. Tujuannya 


24 Pengamanan masyarakat itu tidak hanya berupa siskamling saja, tetapi juga pengadilan massal 
seperti membunuh dan membakar hidup-hidup pelaku kriminal dan pengganggu keamanan sosial yang 
tertangkap tangan Hal ini juga dilegalkan oleh rezim orba, sebab dengan cara itulah kehidupan pelaku 
kriminal yang mulai mengganggu kekuasaan orba dapat tersingkir dengan sendirinya. Freek 
Colombijn, Maling, Maling!, The Lynching of Petty Criminal, dalam Colombijn & Linbald (ed.), 
Op.cit, 2002:299 

25 Untuk strategi bdjing untuk mengamankan dirinya dari berbagai hukuman massa dan aparat 
keamanan, lihat di Bab III. 

26 Julianto Ibrahim, Bandit dan Pejuang di Simpang Bengawan, 2004:120 
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menciptakan masyarakat yang cerdas dan beradab, sehingga mereka tak lagi memilih 
lagi jalan kriminalitas sebagai jalan hidupnya. Hanya saja, yang dilakukan oleh rezim 
orba itu tidak sesuai harapan. Pendidikan dijadikan komoditas ekonomi-politik.” Di 
masa orba, kurikulum yang dibuat hanya bersifat hidden kurikulum, yakni bertujuan 
indoktrinasi dan kepatuhan terhadap kekuasaan, sehingga peserta didik tidak dididik 
untuk berkarya, tetapi lebih pada upaya mempertahankan ketimpangan kelas sosial.? 

Kondisi inilah yang kemudian membuat Madura masih kental dengan pelaku 
kriminalitas semacam bdjing. Bajing muncul dari praktik ketidakadilan struktural 
dalam pendidikan. Hasil penelitian Said menunjukkan bahwa para pelaku carok dan 
kriminalitas di Sumenep tahun 1977-1978, sebesar 56% tidak bersekolah dan 44% 
bersekolah tapi tak tamat SD. Meski 20 tahun pelaksanaan pendidikan di Madura 
menyebar ke pelosok-pelosok, ternyata masih sedikit dari mereka yang lulus SLTP.” 
Akibatnya, kriminalitas semacam carok, menjarah, berjudi, mencuri, atau merampok 
yang dilakukan para bdjing sulit dihilangkan. 

Kriminalitas dan tindak kekerasan yang dilakukan para bdjing itu tidak hanya 
bertentangan dengan Kitab Undang-Undang Hukum Pidana (KUHP) khususnya pasal 
388, 340, dan 351, tapi juga menuai kritik dari masyarakat Madura sendiri di masa 
sekarang. Apalagi, tindak kekerasan itu mengganggu jalinan dan ikatan kekeluargaan 
yang sudah mengakar kuat. Sebagaimana kasus carok yang pernah terjadi antara 
Sulaiman (40) dan Sami'in (50) di Bangkalan. Keduanya ternyata masih merupakan 
kerabat inti, yakni ponakan (Sulaiman) dan paman (Sami'in). Masyarakat menanggapi 
kasus carok ini dengan rasa keprihatinan. Karena, pelakunya adalah keluarga dekat 
(antara ponakan dan paman), sehingga mereka berdua tidak pantas saling bertengkar 
hingga saling membunuh”. 

Tanggapan masyarakat Madura Timur juga tidak jauh berbeda, ketika melihat 
dan mendengar adanya carok massal yang dilakukan antara ponakan (Baidowi) dan 
pamannya (Mursidin) tahun 2006 lalu di Bujur Tengah. Memang, keduanya dikenal 


masyarakat sekitarnya sebagai bdjing. Sebagaimana layaknya bdjing pada umumnya, 


27 Francis Wahono memberikan dua contoh menarik tentang kebusukan pendidikan di jaman orba. 
Pertama, sekolah yang unggul di ibu kota akan menjadi prioritas utama untuk pengalokasian biaya 
pendidikan seperti pembangunan sarana dan prasarana penunjang pendidikan. Hal demikian membuat 
sekolah di daerah sulit berkembang dan maju. Kedua, rezim orba cenderung memperhatikan sekolah 
negeri dalam peningkatan kualitas pendidikan, sementara sekolah non pemerintah yang sudah ada di 
pelosok justru diabaikan. Francis Wahono, Kapitalisme Pendidikan, 2001:89 

2 H.A.R Tilaar, Kekuasaan dan Pendidikan, 2003:145 

29 Latief Wiyata, Op.cit., 2002:51 

30 Latief Wiyata, ibid, 2002:146-155 
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maka konflik sosial yang terjadi diantara mereka cenderung diselesaikan dengan cara 
kekerasan seperti carok, jika cara lain sudah menemui jalan buntu. Tapi, bukan berarti 
harus mengabaikan ikatan kekerabatan. Maka, masyarakat Pamekasan menilai bahwa 
carok massal yang dilakukan kedua belah pihak itu adalah carok yang ta' kapra atau 
ta’ adhap (salah secara budaya dan tidak beradab). 

Dari refleksi genealogis itu, bdjing memiliki keunikan tersendiri untuk dikaji. 
Dalam diri mereka terdapat dualisme: bajing sosok jago Madura Timur yang ambigu. 
Mereka merupakan kelompok yang meresahkan, di waktu yang lain mereka dipuja 
dan diminta bantuan menyelesaikan persoalan kemasyarakatan. Itu sebabnya, akhir- 
akhir ini keberadaan para jagoan lokal, bandit, jawara, dan preman mulai banyak 
dilirik kalangan akademisi guna dijadikan fokus riset mereka. Namun, pada konteks 
Madura Timur, studi jagoan lokal (bdjing) tampaknya masih terbatas dan kurang 
mendalam. Padahal, bajing memiliki keunikan tersendiri sebagai bahan penelitian. 
Buktinya, ketika operasi keamanan dan kecaman sosial muncul ke permukaan, dalam 
realitasnya keberadaan bdjing tak pernah tenggelam, tidaklah padam, dan tetap kokoh 
hingga sekarang. 

Bahkan, kini pada saat pilkada, bdjing dibayar mahal untuk mengintimidasi 
masyarakat agar memenangkan kontestan politik tertentu. Ada juga yang rela untuk 
membayar jagoan ini dengan tujuan menghabiskan nyawa orang lain. Termasuk, demi 
pemulihan keamanan kampung, peran bdjing diperlukan. Suatu daerah, khususnya 
desa, tidak akan aman secara sempurna jikalau daerah itu tidak memiliki minimal 
seorang jago*'. Mereka ini adalah kelompok minoritas (karena tidak semua orang mau 
dan mampu menjalani kehidupan sebagai bdjing) dan dikenal sebagai pelaku “dunia 
hitam” Madura. 

I. 2 Saatnya Bijing Madura Bersuara 
Sejauh ini, penelitian jagoan lokal Madura baru dilakukan Abdur Rozaki”? dan 


Latief Wiyata”. Secara eksplisit, keduanya menyajikan peran jagoan Madura Barat 


31 Schulte Nordholt, Kriminalitas, Modernitas, dan Identitas dalam Sejarah Indonesia, 2002:10; lihat 
juga, Okamoto Masaaki & Abdur Rozaki (ed.), Kelompok Kekerasan dan Bos Lokal di Era Reformasi, 
2006:xi 

32 Penelitian yang dibubukukan ini awalnya adalah tesis Abdur Rozaki di Pascasarjana Sosiologi UGM. 
Ia mengambil fokus blater setidaknya dengan dua (2) alasan. Pertama, alasan objektif. Blater dianggap 
sebagai jagoan Madura yang khas. Mengkaji Madura berarti tak bisa lepas dari peran kiai (tokoh 
agama). Dari sinilah, Rozaki memandang bahwa kekuasaan yang hegemonik antara bliter dan kiai itu 
menarik diteliti. Menarik karena biasanya dalam masyarakat, sosok yang baik berkontradiksi dengan 
sosok yang jahat. Kedua, alasan subjektif. Sebagai orang Madura Barat, maka Rozaki sangat jamak 
dengan istilah Jagoan yang disebut blater. Lih., Abdur Rozaki, Op.cit, 2004 
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(Bangkalan dan Sampang), yakni blater. Penelitian Wiyata memotret fenomena Carok 
di Madura yang juga dilakukan bliiter. Harga diri adalah temuan menariknya. Harga 
diri menjadi modal simbolik yang dipertaruhkan untuk menegakkan martabat orang 
Madura, termasuk kalangan para blater. Carok bagi para bliter adalah pertarungan 
mempertahankan harga dirinya sebagai orang Madura. Sementara, penelitian Rozaki 
mendeskripsikan suata fenomena relasi sosial blater, terutama relasinya dengan tokoh 
agama (Islam) yang disebut kiai. Relasi kiai dan blGter ini menurut Rozaki dianggap 
sebagai bentuk relasi kekuasaan. Dengan menempatkan lokasi penelitian di Madura 
Barat (Bangkalan), Rozaki menyoroti secara cermat tentang bagaimana relasi rezim 
kembar (baca: antara kiai dan blater) terjalin. Melalui perspektif Gramscian, bidikan 
Rozaki mengenai relasi kekuasaan kiai dan blater diulas tajam. 

Sementara, jagoan di Madura Timur yang disebut bdjing tampaknya masih 
luput dari kajian Sosiologis. Padahal, sebutan bdjing pada haketnya memiliki sejarah 
panjang. Tak hanya itu, kerangka berpikir Gramsci terletak pada kebulatannya dalam 
memandang kekuasaan. Relasi kekuasaan yang dilihatnya adalah relasi kekuasaan 
yang sudah jadi dan utuh. Sehingga, kurang melacak pola reproduksi (pemeliharaan, 
penjagaan, pemupukan, sekaligus tumbuh-kembang) kekuasan yang dilakukan pihak 
tertentu. Padahal, kekuasaan itu adalah arena permainan yang selalu direproduksi oleh 
pihak-pihak yang terlibat di dalamnya”. Atau menurut Collins, power over human 
beings is not guite the same thing as power over the inanimate world. Social power is 
not the same thing as electric power, you cannot merely push a button and be sure the 
lights will go on“ (Kekuasaan adalah arena yang tidak membosankan bagi 
kebanyakan orang untuk selalu diraih kembali, karena kekuasaan bukanlah mekanis, 


melainkan penuh tantangan yang bisa membawa dampak yang besar bagi kehidupan). 


33 Penelitian yang dibukukan ini adalah hasil disertasi Latief Wiyata pada jurusan Antropologi UGM. 
Saya pertama kali memulai mendalami topik jagoan Madura dari data para informan di dalam disertasi 
Wiyata yang identitasnya adalah para blater (jagoan). Persoalan yang hendak diangkat dalam disertasi 
ini terfokus pada carok di masyarakat Madura secara luas. Sementara, kuasa dan praktik pertarungan 
jagoan Madura Timur masih belum disinggung lebih jauh. Tetapi, dari sanalah penulis mendapatkan 
inspirasi untuk memperdalam kajian tentang jagoan Madura Timur. Riset Wiyata menjadi pintu masuk 
bagi penelitian Jagoan Madura Timur. Lebih jelasnya lihat Latief Wiyata, Op.cit., 2002 

34 Kuasa dalam arti permainan di sini adalah proses yang saling mempengaruhi antara satu pihak dan 
pihak lain, sehingga dari sanalah perlu strategi kuasa agar salah satu pihak tidak menjadi subordinasi 
pihak lainnya. Di sinilah proses memilah, memilih, dan menentukan langkah apa yang perlu dilakukan 
subjek di dalam medan kekuasaan agar kekuasaannya sendiri tidak tergilas kekuasaan subjek yang lain, 
paling tidak kekuasannya bisa seimbang dengan kekuasan subjek yang lain. Yudi Latif, Intelegensia 
Muslim dan Kuasa, 2005:39 

35 Randall Collins, Sosiological Insight, 1982:61 
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Pemilihan lokasi penelitian di Madura Timur perlu dipandang secara Sosial- 
geografis. Menurut Ibnu Khaldun daerah-daerah yang memiliki kesamaan cuacanya, 
tak akan sama tingkat kesuburan dan kehidupan masyarakatnya.” Persoalannya 
bukanlah karena aspek geografisnya. Melainkan, perbedaan historis yang menjadi 
landasan genealogis jagoan di Madura. Menurut Dhakidae, historis di dalam konteks 
ini bukanlah semata-mata masa lalu, melainkan merupakan genealogi aksi sosial yang 
tanpa disadari turut membentuk perbedaan dan persamaan konsepsi sosial yang terjadi 
di masa sekarang. Ini artinya peran kelompok sosial tidak harus dilihat dari perbedaan 
lingkungan, tetapi perbedaan genealogisnya yang dipengaruhi kekuasaan.” Meski, 
bajing dan blater sama-sama ditandai sebagai pelaku “dunia hitam” yang dikecam dan 
meresahkan masyarakat di masa sekarang, perjalanan sejarah dan genealogisnya tentu 
memiliki pola yang relatif berbeda. 

Persoalan yang diajukan pada riset serius ini adalah bagaimanakah genealogis 
bajing Madura Timur? Bagaimanakah strategi reproduksi kekuasaan bajing di Madura 
Timur, sehingga posisi mereka masih mampu bertahan di dalam masyarakat Madura 
hingga kekinian? Dan, bagaimanakah bentuk arena pertarungan di kalangan bdjing 
dalam upaya berkompetisi merebut dan mempertahankan kelas sosial diantara pelaku 
“dunia Hitam” Madura Timur ? 

I. 3 Strategi Tersembunyi Kajian Bajing Madura 

Gugus persoalan kajian jagoan Madura Timur, memiliki orientasi strategis 
yang tidak perlu diungkapkan secara eksplisit secara Sosiologis. Hidden strategy yang 
diadopsi dari Derrida ini mewacanakan tentang teori deffer (penundaan) dan different 
(perbedaan). Pada konteks ini, tentunya saya tidak bermaksud mengeksplorasi lebih 
detail konsep Dekonstruksi Derrida. Setidaknya, di sini ada spirit dekonstruksi yang 
ingin diselipkan dalam tulisan. Dengan hidden strategy ini, maka implikasi apa yang 
ada dibalik tulisan ini tidak perlu dijabarkan karena para pembacanya bisa memahami 
sendiri ide dan maksud penulisnya. Tanpa mengurangi kuasa pembaca, saya memiliki 
prediksi (anggap saja sebuah ramalan imajinatif) yang ada relasinya dengan orientasi 
strategis yang tersembunyi di kepala para pembaca. Orientasi strategis jagoan Madura 
ini bisa digunakan sebagai cara pembacaan tentang Madura yang lebih berkualitas, 
penuh historis, humanis, dan populis. Atau juga bisa sebaliknya. Mungkin saja, dapat 
memberikan pemahaman baru dan memperluas analisis kehidupan bdajing Madura. Di 


36 Ibnu Khaldun, Muqaddimah, 2006:101 
37 Daniel Dhakidae, Cendekiawan dan Kekuasaan, 2003:194-195 
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tataran praktis, kajian ini bisa jadi memberikan pencerahan dan kritik tajam kepada 
para elit struktural supaya dapat memecahkan persoalan secara lebih jernih terhadap 
kehidupan sosial yang terkait dengan bdjing Madura. 

Jagoan Madura bukan sekedar kriminalitas, melainkan juga persoalan gerakan 
kerakyatan, ketahanan diri, dan kebangsaan. Karena itu, kajian ini nantinya mampu 
melengkapi penelitian jagoan masyarakat Madura yang selama ini didominasi kajian 
jagoan Madura Barat dan cenderung mengabaikan jagoan Madura Timur. Kajian ini 
akan terfokus pada genealogi jagoan Madura Timur. Barangkali, nantinya kita mampu 
mengkategorisasikan kelas sosial berdasarkan kekuasaan yang dimiliki para jagoan. 
Artinya, genealogi bisa saja menjadi pemecah kebekuan yang selama ini menganggap 
bahwa kekuasaan hanya berlaku bagi kelas sosial atas. Bajing Madura juga manusia. 
Sebagaimana manusia pada umumnya, mereka memiliki hak, suara, kebahagiaan, dan 
kesempatan yang sama menarasikan dirinya di dalam lintasan kehidupan manusia. 
Inilah Sosiologi “dunia hitam” Madura Timur yang coba ditampilkan kembali dari sisi 
yang berbeda. Inilah potret dunia masyarakat Madura yang dihuni sekelompok orang 
yang “bungkam”, “yang terbuang” dari peradaban, tetapi sesekali waktu keteguhan 
dan keberanian mereka membela keadilan juga dirindukan masyarakatnya di tengah 
zaman yang penuh kegamanan sekarang ini. 

I. 4 Bajing Madura: Perspektif Sosiologi Posmodern 

Sejak kelahirannya sebagai ilmu yang kokoh secara kelembagaan, keberadaan 
Sosiologi perlu berterima kasih pada Sosiolog Prancis, Emile Durkheim. Berkat usaha 
Durkheim, Sosiologi menjadi ilmu tersendiri yang terlepas dari Psikologi dan Filsafat. 
Sosiologi menjadi ilmu yang kokoh karena sifat empirisnya, prinsip kerja ilmu alam 
(positivistik) yang digagas dan dipopulerkan oleh Ilmuwan Prancis lainnya, Auguste 
Comte (Johnson, 1986). Tapi, Sosiologi Prancis ini mendapat tantangan dari Sosiologi 
Jerman. 

Sosiolog Jerman mengkritik cara kerja Sosiologi Prancis yang tidak humanis, 
cenderung melihat fenomena sosial dari sudut pandang mekanistik. Artinya, manusia 
diasumsikan selalu teratur, bergerak lurus (linier), dan tertib seperti munculnya siang 
dan malam setiap harinya. Fenomena masyarakat adalah sesuatu yang sudah jadi dan 
tak perlu dipertanyakan lagi. Sosiologi Jerman tampil dengan ide kritisnya yang tidak 
ingin menyamakan dunia sosial dengan dunia alam yang mekanis. Dari tokoh Hegel, 
Kant, Weber, Marx, hingga tokoh mazhab Frankfurt, Sosiologi ditempatkan pada ide 


humanisme. Baginya, manusia itu kreatif, aktif, dan bebas. Manusia rasional, punya 
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kesadaran sosial kritis, dan mampu mengubah kehidupan sebagaimana yang mereka 
harapkan. Dengan begitu, diperlukan metode verstehen (interpretatif) yang didasarkan 
rasa empatik dan nilai historis, agar tindakan sosial seseorang bisa dipahami dengan 
baik. Tetapi, masuknya ilmu positivistik ke dalam Sosiologi menjadikan manusia dan 
masyarakat berada di dalam kondisi keterasingan. Ini disebabkan adanya praktik 
birokrasi, kapitalisme, dan tehnologi yang merupakan hasil lanjutan dari kerja ilmu 
positivistik. Sehingga, ketimpangan sosial karena perbedaan ekonomi-politik menjadi 
semakin parah dari waktu ke waktu. Dialektika Kelas diperlukan untuk mengubah 
kehidupan yang timpang ini agar menjadi lebih adil, egaliter, dan humanis (terbebas 
dari keterasingan dan eksploitasi). 

Dari Amerika, Sosiologi menjadi lebih holistik dan integratif karena berusaha 
mempertemukan antara ide empiris dan humanis. Sosiologi Amerika sering dilekatkan 
pada pemikiran Parson. Yakni, Sosiologi yang melihat kehidupan masyarakat dalam 
analisis fungsionalisme dan cara kerja sistem yang saling kait-mengait. Modernisasi 
dan pembangunan diperlukan sebagai solusi terciptanya eguilibrium (keseimbangan). 
Di sisi lain, filosofis masyarakat Amerika yang pragmatis dan liberal memunculkan 
Sosiologi interaksionisme simbolik, yang dikenal dengan Sosiologi Mazhab Chicago 
(salah satu kampus ternama di Amerika). Mead, Cooley, dan Garfinkel merupakan 
beberapa Sosiolog Amerika yang sukses mengukuhkan perspektif interaksionisme 
simboliknya. Prinsip dasar pandangan ini bahwa manusia itu bertindak berdasarkan 
simbol tertentu yang dianggap berguna (praktis) bagi mereka. Simbol yang dianggap 
berguna adalah simbol yang didefinisikan bersama diantara anggota kelompoknya. 
Apapun yang dianggap tidak berguna dan tidak mampu didefinisikan bersama, maka 
simbol tersebut tak lagi bermanfaat bagi keberadaan interaksi sosial (Poloma, 2008). 

Karena dianggap tidak lagi mampu memecahkan masalah sosial yang semakin 
kompleks, Sosiologi Prancis abad kontemporer yang mengusung ide posmodernisme 
tampil dengan semangat dekonstruksi dan dekadensinya. Dialektika kelas yang sangat 
diharapkan untuk kesejahteraan sosial di dalam zaman kapitalisme justru mengalami 
jalan buntu. Sosiologi yang ada selama ini adalah Sosiologi arus besar (mainstream) 
yang didominasi oleh cara pandang rasionalitas, linieritas, sinkronik, fakta sosial, 
interaksional dan materialisme historis. Sosiologi semacam ini memiliki keterbatasan 
kajian sosialnya karena terlalu mapan dengan ekslusifitas ilmunya. Maka, Sosiologi 
pada masayarakat yang sangat kompleks saat ini adalah Sosiologi yang dekonstruktif, 


nihilisme, dan mengusung semangat interdisipliner. Sosiologi perlu merubah dirinya 
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menjadi filsafat sosial yang bisa meminjam berbagai macam disiplin ilmu untuk studi 
kemasyarakatan dan kemanusiaan. Sosiologi harus menjadi fleksibel, toleran, serta 
lebih inklusif terutama terhadap bidang studi yang selama ini kurang diperhatikan 
khalayak ramai, seperti mitos, kegilaan, seksualitas, pelaku kriminal, hingga budaya 
orang pinggiran yang selama ini kurang mendapatkan perhatian. 

Salah satu filsuf Prancis yang merayakan keruntuhan narasi besar keilmuan, 
terutama Filsafat dan Sosiologi adalah Francois Lyotard**. Adalah Francois Lyotard 
yang mendengungkan tentang runtuhnya narasi besar (grand narration) dalam bidang 
Sosiologi. Bagi Lyotard, narasi besar yang disebut sebagai Sosiologi para “nabi” dan 
“pendeta” tidak lebih cerita nenek moyang yang mengandung mitos pengetahuan. 
Dalam mitos memiliki bentuk-bentuk yang disakralkan. Padahal, sakralitas Sosiologi 
tak lebih dari permainan bahasa. Bahasa Sosiologis adalah bahasa ilmiah yang khas, 
berbeda dengan bahasa bidang ilmu lainnya. Hanya mereka yang mendalami secara 
akademik, lantas dianggap pantas disebut Sosiolog. Sehingga, bahasa Sosiologis 
adalah bahasa yang baku bagi kalangan tertentu saja. Ini yang menyebabkan Sosiologi 
kehilangan akal sehat sosialnya. Karena, bahasa masyarakat adalah bahasa mitos, dan 
mitos inilah yang juga perlu mendapat perhatian”. Tindakan Sosial tidak lagi tentang 
tindakan fisik yang sifatnya empiris. Tindakan sosial juga bukan lagi tindakan yang 
dimediasi oleh simbol yang berguna karena definisi bersama. Bagi Lyotard, berbicara 
merupakan suatu gerakan dan tindakan sosial (aksi dan praktek). Berbicara ataupun 
menuliskan ide ke dalam teks sama halnya sebagai sebuah pertarungan dan tindakan 
sosial. Pertarungan bahasa dilakukan bukanlah untuk menang, melainkan juga sebagai 
pemuasan diri karena mampu mendekonstruksi bahasa dominan yang lebih cenderung 
terpusat dan mapan, sehingga perlu dicairkan dan diutak-atik sebagai bentuk plesetan. 
Makna bahasa tidak bisa hanya dilihat dari harfiah dan kesepakatan bersama, tetapi 
harus disandingkan dan dibandingkan dengan bahasa yang lain supaya pembedanya 


menjadi lebih jelas, rinci, dan mudah dicerna oleh semua kalangan. 


38 Wawancara Radhar Panca dengan Derrida tahun 1999 menunjukkan adanya kepercayaan diri yang 
besar dari kalangan tokoh intelektual Prancis. Baginya, negara Prancis yang dianggap memiliki spirit 
menyebarluaskan, mempopulerkan dan memformulasikan ide-ide posmodernisme. Perdebatan tentang 
posmodernisme sendiri hingga kini belum usai, karena ada perbedaan pandangan atas dasar filosofis 
dan epistimologis posmodernisme sendiri. Tetapi, ide posmodernisme ini hingga kini masih menarik 
perhatian banyak kalangan intelektual, termasuk di intelektual Indonesia. Radhar Panca Dhana, Jejak 
Posmodernisme (Pergulatan Kaum Intelektual di Indonesia), 2004:20-26 

39 Francois Lyotard, Kondisi Era Posmodern, 2003:12-13 
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Itu sebabnya, para intelektual sosial Prancis mulai dilirik dan dipertimbangkan 
pemikirannya dalam arena Sosiologi, khususnya di Indonesia. Kapan masuknya jejak 
pemikiran posmodernisme di Indonesia memang masih diperdebatkan. Ada 3 (tiga) 
pandangan terkait dengan perdebatan ini”. Pertama, posmodernisme mulai masuk ke 
Indonesia ketika ada sejumlah intelektual Indonesia yang studi untuk pertama kalinya 
di Eropa. Seperti, Hussein Djajadiningrat (dari Banten) yang menyelesaikan studinya 
tahun 1913, Abdul Riva'i (asal Bengkulu) yang menyelesaikan studinya di Belgia 
pada tahun 1908, dan lain-lain. Muncullah asumsi bahwa mereka ini pembawa virus- 
virus Posmodernisme ke Indonesia meskipun jejaknya tidak tampak nyata. Kedua, 
masuknya ahli literer Indonesia dari Belanda, Prof. A. Teeuw, pada tahun 1950-1960. 
Bisa jadi, dialah yang memperkuat pengaruh Posmodernisme di kalangan intelektual, 
terutama komunitas literer. 

Ketiga, spirit pembaruan dari aliran pemikiran yang dibawa oleh intelektual 
kampus dan intelektual media massa yang didukung elit struktural, yakni Menteri 
Pendidikan, Fuad Hasan, sekitar tahun 90-an. Intelektual kampus ini misalnya Umar 
Kayam (UGM), Emanuel Subangun, Nirwan Dewanto, dan Tommy Awuy (UI), dan 
intelektual media massa, semisal, Jacob Oetomo dan Goenawan Muhammad. Corak 
pemikiran mereka lantas difasilitasi oleh sejumlah media massa (populer atau ilmiah) 
dan lembaga penerbitan, seperti Kompas, Tempo, Komunitas Utan Kayu (Jakarta) dan 
Alocita (Yogjakarta), Basis, Jawa Pos, Kalam, Pustaka Pelajar, LKiS, Kanisius, dan 
lain-lain. Di dalam perkembangannya, pemikiran ini lalu diperkuat dengan maraknya 
penelitian dan mata kuliah di kampus yang memakai landasan teoritik posmodernisme 
guna pengembangan dunia akademik. 

Meskipun mata kuliah dan riset bernuansa posmodern mulai marak dilakukan 
di berbagai kampus (terutama kampus yang selalu meng-upgrade perkembangan ilmu 
pengetahuan), hingga kini masih ada intelektual kampus yang cenderung memandang 
sempit aliran posmodern ini. Bahkan, kondisi ini berekses pada proses pembimbingan 
ilmiah (skripsi, tesis, dan disertasi). Sehingga, pola pikir yang dipakai dalam praktik 
pembimbingan mahasiswa masih sebatas dualisme pemikiran besar dalam ilmu-ilmu 
sosial (Sosiologi), seperti objektivisme (positivistik dan struktural) dan subjektivisme 


(fenomenologi dan tindakan sosial). 


4 Tipologi pengaruh posmodernisme di Indonesia ini diformulasikan dan direkonstruksi dari pemikiran 
Radhar Panca Dahana, ibid, 2004: bab 4 
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Pandangan Sosiologi posmodern, pola pikir dualisme ini sudah ditanggalkan, 
karena memiliki cacat ideologis dan epistimologis. Adalah Pierre Boudieu, Sosiolog, 
aktifis, sekaligus Antropolog termashur dari Prancis yang medekonstruksi dikotomi 
objektif dan subjektif. Baginya, dikotomi hanyalah menjelaskan manusia dari sudut 
pandang inferior-superior, sehingga manusia hanya menjadi aktor tanpa ruang, atau 
menjadi robot dalam ruang tapi tanpa kesadaran”. Padahal, manusia dan dunianya itu 
tidak terbatas, bahkan di antaranya saling berelasi dan mendekonstruksi, berkooperatif 
dan berkonflik, saling mengisi dan beresistensi (mengurangi, merevisi, memodifikasi, 
merombak, membangun lagi yang baru, tanpa batas dan ketentuan waktu, selalu cair 
dan bertahan pada periode tertentu). 

Aliran Sosiologi Posmodern atau “mazhab” Prancis ini kerapkali dihubungkan 
dengan istilah post (melampaui) yang umumnya dikaitkan dengan ide dekonstruksi, 
semiotik, diskursus, dan posstrukturalis. Tokoh pada “mazhab” Prancis ini (untuk 
menyebut beberapa nama) antara lain Jacgues Derrida, Michel Foucault, Bourdieu, 
Strauss, Barthes, Geliuze, Jean Baudrillard, dan lain-lain. Dengan spirit will to power 
yang diadopsi dari filsuf nihilistik, Nietzche, membuat aliran Prancis memiliki strategi 
analisis yang komprehensif daripada pandangan-pandangan sebelumnya (entah dari 
Sosiologi Jerman atau Sosiologi Amerika). Mereka mencoba membongkar perspektif 
determinisme kaum Marxis yang cenderung menekankan pada basis ekonomi sebagai 
kapital. Padahal, kapitalisme yang ada sekarang bukan hanya mengandalkan kekuatan 
ekonomis, melainkan modal simulacra, yang menampilkan ilusi tanda dan simbolik 
tanpa substansi. 

Kapitalisme kini berkembang pesat karena prinsip kerjanya telah bergeser dari 
logika produksi (orientasi tenaga kerja) ke logika konsumsi (merawat hasrat manusia). 
Sehingga, modal ekonomis bukan satu-satunya perspektif kritis, melainkan juga ada 
modal lainnya yang bisa memberi corak kehidupan manusia agar memiliki pola pikir 
kritis-dekonstruktif. Modal itu berupa modal simbolik, modal kultural, modal sosial, 
dan modal tanda. Karena itulah, praktek dehumanisasi saat ini tidak hanya perkara 
ideologi kapitalisme, tetapi juga persoalan relasi kuasa yang didasarkan permainan 
bahasa, perebutan modal simbolik, modal budaya, modal sosial, dan taktik penandaan 
(modal semiotik). Semuanya ditempatkan pada satu topik bahasan, yakni kekuasaan. 


Bukan kekuasaan konvensional, melainkan kekuasaan yang tersebar ke berbagai kelas 


4 Arizal Mutakhir, Intelektual Kolektif Pierre Bourdieu, 2011:48-49 
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dan masyarakat yang dipermainkan setiap waktu dengan tujuan memuaskan hasrat 
berkuasanya (kepuasan yang tiada tara secara psikis dan membuat dirinya tidak perlu 
bersusah payah merefleksikan hidup serta kehidupannya). Sebuah euforia kekuasaan 
yang diciptakan dalam penggalan zaman melalui rezim kebenaran dan rezim politik. 

Persoalan benar-salah dan pantas-tidak pantas kini bukan lagi ditentukan oleh 
struktur sosial yang bersifat normatif dan tradisi, melainkan juga oleh dimensi kuasa. 
Kekuasaan menjadi bumerang: senjata makan tuan. Sang tuan akan melakukan taktik 
kuasa demi melemahkan kekuasaan pihak lawan. Dengan demikian, kekuasaan tidak 
akan pernah usai hanya dengan dilegitimasikan melalui suatu kebijakan dan standar 
normatif. Itu sebabnya, banyak kalangan mengatakan bahwa kekuasaan merupakan 
unsur penting untuk dikaji dalam masyarakat.” 

Kekuasaan bukanlah sebuah entitas yang tunggal. Ia merupakan ranah sosial 
yang memiliki daya tarik tersendiri. Menurut Dahl, kekuasaan berkaitan erat dengan 
prilaku, yakni prilaku mempengaruhi pihak/orang lain. Kemudian, Ramlan Surbakti 
menyatakan bahwa kekuasaan merupakan kemampuan menggunakan sumber-sumber 
daya tertentu yang digunakan untuk memenuhi kepentingannya." Andrain, memaknai 
kekuasaan sebagai usaha penggunaan sejumlah besar sumber daya untuk memperoleh 
kepatuhan dari orang lain. 

Pada dasarnya kekuasaan bersifat rasional. Yakni, kekuasaan dianggap sebagai 
alat mempengaruhi tingkah laku pihak lain sedemikian rupa sehingga sesuai dengan 
keinginan dari pelaku yang mempunyai kekuasaan.** Sementara, pandangan Nordholt 
mengartikan kekuasaan berelasi dengan fisik. Pada masa kerajaan, orang-orang kuat 
dari segi fisik adalah pihak yang memiliki kekuasaan. Biasanya kekuasaan fisik dapat 
ditunjukkan dari kemenangan dalam perang”. Suatu pihak akan berkuasa apabila 
memiliki sumber kekuasaan dalam suatu lingkungan masyarakat. Sumber kekuasan 


itu bisa didapatkan melalui ekonomi, politik, sosial, dan kultural. 


“2 Soerjono Soekanto, Sosiologi Suatu Pengantar, 2003:265 

8 Haryanto, Kekuasaan Elit, 2005:4 

4 Ramlan Surbakti, Memahami Ilmu Politik, 1992:58 

45 Charles F. Andrain, Political Life and Social Change, 1992:130 

46 Arti kekuasaan ini diambil dari pandangan Sosiolog Max Weber, dalam Rieke Diah Pitaloka, 
Kekerasan Negara Menular ke Masyarakat, 2005, Doyle Paul Jhonson, Teori Sosiologi I, 1986, 
bandingkan juga pada pandangan Laswel dalam Meriam Budiarjo (ed.), Aneka Pemikiran tentang 
Kuasa dan Wibawa, 1984:9 

47 Schulte Nordholt, Op.cit, 2002 

48 Soekanto, Op.cit., 2003:268; bandingkan Haryanto, Op.cit, 2005:22 
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Menurut Marx, masyarakat terbagi berdasarkan dua struktur sosial. Yakni, 
basis-struktur dan supra-struktur. Basis-struktur merupakan tatanan dasar kehidupan 
sosial, yakni pekerjaan manusia (mode of production). Sedangkan, supra-struktur 
adalah seperangkat ide atau ideologi yang terpola di dalam suatu masyarakat seperti 
politik, agama, kebudayaan, hukum, pendidikan, dan lainnya.” Tetapi, Karl Marx 
menganggap bahwa basis-struktur menentukan supra-struktur. Mereka yang memiliki 
dan menguasai basis ekonomi akan menguasai sumber-sumber kultural dan ideologis. 
Mereka yang memiliki modal (ekonomis), juga yang akan mampu menguasai mental 
masyarakatnya.” Sehingga, menurut Marx bahwa tindakan sosial manusia sangat 
ditentukan oleh kondisi materialnya, bukan kesadarannya. Sebagaimana dia katakan: 
It's not counciousness of man which determines their existence, but on the contrary 
it's their social existence material which determines their counciousness. (Bukan 
kesadaran manusia yang menentukan eksistensinya, melainkan kondisi materiallah 
yang menentukan kesadaran manusia). 

Pandangan Marx lantas mendapatkan kritikan dari neo-marxis. Salah satunya 
Antonio Gramsci. Gramsci mengatakan bahwa kesadaran justru ikut berperan bagi 
pelanggengan kekuasaan suatu kelas. Inilah yang oleh Gramsci dinamakan dengan 
hegemoni. Hegemoni didapat melalui ranah kebudayaan, seperti pendidikan, politik, 
agama, dan lain-lain. Hegemoni merupakan bagian penting (dibandingkan kekuatan 
fisik/dominatif) untuk membongkar kesadaran palsu dalam sistem kelas.’ Karena, 
hegemoni inilah yang mengkonstruksikan dan melanggengkan konsensus, nilai-nilai 
dan gaya hidup kelas atas, sehingga disetujui dan kemudian dijadikan landasan hidup 
kelas bawah.” Intinya, kekuasaan itu terbingkai dalam relasi kekuasaan. Jadi, mereka 
yang memiliki atau menguasai modal kultural, akan menjadi pihak yang berkuasa atau 


memiliki kuasa.” 


“9 Teori Karl Marx ini dikutip dari karya Andi M. Ramly, Peta Pemikiran Karl Marx, 2004; lihat juga 
dalam buku Ken Budha Kusumandaru, sebuah tanggapan atas teori Karl Marx yang ditulis oleh Frans 
Magnis Suseno (yang lebih teoritis). Sementara, Kusumandaru sendiri justru mampu membahasan teori 
Marx dari sudut pandang Materialisme-Historis (daripada teoritis). Kusumandaru, Karl Marx, Revolusi, 
& Sosialisme, 2003, bandingkan juga dengan pandangan Johnson tentang Karl Marx, Johnson, Op.cit, 
1986:134 

30 George Ritzer, Classical Sociological Theory, 2000:157 

5! Karl Marx & F. Engelas, The German Ideology, 1957:12-14 

2 Pozzolini, Pijar-Pijar Pemikiran Gramsci, 2006 

5 Roger Simon, Gagasan Politik Gramsci, 1999:33 

54 Haryanto, Op.cit., 2005:11 
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Pada awalnya, pandangan relasi kekuasaan Gramsci diadopsi oleh salah satu 
tokoh Posmodern, yakni Michel Foucault.” Namun, relasi kekuasaan Gramsci ini pun 
dikritik oleh Foucault, karena ternyata Gramsci melihat relasi kekuasaan bersifat top- 
down. Menurut Foucault, kekuasaan itu merupakan strategi yang digunakan kelompok 
tertentu untuk mempengaruhi, memaksa, menormalisasikan, dan melawan pihak lain. 
Kekuasaan ini bukanlah sebuah milik, tapi suatu strategi. Hal itu menunjukkan bahwa 
kekuasaan tidak hanya mengacu pada satu sistem umum dominasi satu kelompok 
tertentu terhadap kelompok lainnya, tetapi ada relasi kekuasaan pada situasi srategis 
kompleks dalam suatu masyarakat melalui wacana, pengetahuan, dan pendisiplinan 
tubuh. 

Itu artinya, kekuasaan adalah soal praktek yang di dalam di ruang tertentu, di 
mana di ruang itu ada banyak posisi yang secara strategis saling berkaitan. Kekuasaan 
bukan mencangkup semua, melainkan kekuasaan datang dari mana-mana: kekuasaan 
ada di mana-mana.”8 Kekuasaan bukanlah suatu kepemilikan tunggal di tangan satu 
pihak, sehingga dia dapat melakukan kekuasaan sendiri terhadap orang yang lemah 
secara total. Kekuasaan tak hanya mengarah ke bawah, tetapi juga menuju ke atas.” 
Kekuasaan dapat digunakan oleh siapa saja, sebagaimana layaknya sistem jaringan 
pipa kapiler dalam organisasi. Jadi, tidak hanya satu individu yang dapat memutar 
kekuasaan, karena individu-individu yang lain juga berada dalam posisi yang serentak 
menjalankan dan melakukannya.” 

Kekuasaan menurut Foucault bukanlah himpunan lembaga dan perangkat yang 
menjamin kepatuhan warga negara dalam suatu negara. Ia tak menganggap kekuasaan 
sebagai sistem dominasi global dan mutlak universal yang menjerat kelompok tertentu 
terhadap kelompok lainnya. Baginya, kekuasaan pertama-tama dipahami sebagai 
bermacam hubungan kekuatan, yang imanen dalam hubungan kekuatan itu berlaku, 
dan merupakan unsur-unsur pembentuk organisasinya, kedua, kekuasaan baginya juga 


merupakan permaian dan interplay”, yang terdapat bentuk-bentuk perjuangan dan 


55 Roger Simon, Ibid., 1999:110 

56 Alexander Aur, Pascastrukturalisme Michel Foucault & Gerbong menuju Dialog Antarperadaban, 
dalam Mudji Sutrisno & Hendar Putranto (ed.), Teori-Teori Kebudayaan, 2005:145, Bandingkan 
dengan Michel Foucault, Power and Knowledge (terj.), 2002 

57 Michel Foucault, Ibid., 2002:124 

58 Michel Foucault, Ibid., 2002:122 

59 Dikatakan Interplay atau pergumulan karena sangat mungkin dua pihak dalam kehidupan sosial ini 
akan terjadi pertarungan untuk memperebutkan kekuasaan. Sehingga, dari situlah akan terjadi potensi 
kekuasan sekaligus perlawanan dari kedua belah pihak yang akan bergumul di dalam medan 
kekuasaan. Yudi Latif, Op.cit., 2005:41-41 
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pertarungan tanpa henti yang saling timbal-balik, ketiga, kekuasaan adalah hubungan 
antar kekuatan yang saling kooperatif, kompetitif, berkonflik, kontradiktif, terakhir, 
kekuasan dipahami sebagai strategi dari berbagai kekuatan yang memiliki dampak 
terhadap individu, kelompok, negara, serta masyarakat di setiap waktu.© (Foucault, 
1976:99-100). 

Michel Foucault mengajukan beberapa proposisi tentang kekuasaan, yaituS' : 
Pertama, kekuasaan bukan sesuatu yang diperoleh, dirampas, atau dibagi, melainkan 
suatu yang terus-menerus bermain, diperebutkan, dan bergerak, 

Kedua, hubungan kekuasaan tidak berada dalam posisi luar dari tipe hubungan 
sosial lainnya (seperti aktivitas ekonomi, pertemanan, seksual, dan proses politik), 
tetapi hubungan itu imanen (melekat) di dalamnya, dalam arti hubungan kekuasaan 
tidaklah semata-mata berasal dari superstruktur tapi juga infrastruktur, kekuasaan 
berjalan di atas elit, namun juga menjalar di akar rumput, 

Ketiga, kekuasaan juga datang dari bawah, artinya tidak ada hubungan yang 
bersifat oposisi biner karena kekuasaan itu akan selalu berulang-ulang dari bawah ke 
atas dan sebaliknya, inilah yang kemudian melahirkan pertentangan terus-menerus, 
selalu produktif dan reproduktif dalam masyarakat. Hegemoni yang intensif akan 
menimbulkan dominatif dan pertentangan yang selalu melahirkan ancaman sewaktu- 
waktu bagi para perebut dan pemilik kekuasaan, terjadilah dialektika kekuasaan (antar 
subjek, antar objek, antar subjek-objek, atau antar objek-subjek). 

Keempat, relasi kekuasaan bersifat intensionalitas dan tidak sekedar subjektif, 
karena di sana ada titik derajat pengaruh perhitungan-perhitungan, tak ada kekuasaan 
yang berlaku tanpa sederet sasaran dan tujuan. Bukan berarti kekuasaan tersebut 
merupakan hasil pilihan atau keputusan subjek individual (keputusan yang didasarkan 
pada basis ekonomis atau kelompok dominan), melainkan rasionalitas taktik-taktik 
yang seringkali secara eksplisit keberadaannya ada di tempat lain, sasarannya masih 
dapat dirinci, artinya saluran kekuasaan akan didapatkan berdasarkan situasi tertentu 
yang memungkinkan paling menguntungkan bagi seseorang/kelompok orang; 

Kelima, perlawanan tak pernah menjadi bagian terluar dari bentuk kekuasaan. 
Berbagai titik perlawanan itu hadir di dalam relasional kekuasaan yang memainkan 
peran sebagai lawan, penopang, serta peluang untuk melangsungkan suatu reproduksi 
kekuasaan. Perlawanan akhirnya memecah, menggunting kelompok sosial, sekaligus 


6° Michel Foucault, The History of Sexuality, Vol 1: An Introduction, 1976:99-100 
6l Michel Foucault, ibid, 1976:113-115 
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membentuk kembali kelompok sosial dengan berbagi macam kondisi dan strateginya. 
Dengan kata lain, perlawanan menjadi jaringan kekuasaan yang melintasi stratifikasi 
dan batas-batas sosial, Karena itu, Foucault mengatakan bahwa where there is power 
there is resistence (di mana ada kekuasaan, di situ ada perlawanan).? Kekuasaan dan 
perlawanan ibarat sisi mata uang yang saling terkoneksi dan sangat sulit diurai. 

Bagi Foucault, analisis kekuasaan tidak hanya sekedar memusatkan pada hal 
tingkat tujuan sadar, tetapi pada poin reproduksi, strategi, dan implementasi entitas 
kekuasaan. Perhatian mengenai persoalan 'siapakah yang memiliki kekuasaan?’ dan 
'apa tujuan pemegang kekuasaan? ', harus diubah menjadi suatu proses yang turut 


membentuk subjektivitas sebagai efek kekuasaan. 


Dengan begitu, mekanisme 
reproduksi, praktis, serta pola hubungan kekuasaan dapat dilihat tidak hanya dalam 
aspek ekonomi-politik sebagaimana dikatakan para penganut Marxis, tetapi juga di 
berbagai medan sosial, hukum, serta seksualitas (tubuh).5 Siapa yang bisa bermain 
dan terlibat dalam aktivitas kekuasaan ? Bagi Foucault, setiap orang bisa terlibat di 
dalam proses kekuasaan, selama mereka menjadi bagian dari pihak yang “merdeka” 
dan mampu memainkan strategi kekuasannya masing-masing. Kemampuan mental, 
kecerdasan, serta kecermatan membaca situasi dan mengkalkulasi resiko yang terjadi, 
adalah persyaratan di dalam interaksi kekuasaan. Kelompok minoritas ataupun orang- 
orang “kecil” yang selama ini belum mendapat tempat di ruang publik dan terkesan 
dihilangkan dari ingatan sosial, tidak sendirinya akan menjadi pihak yang kalah di 
dalam dimensi relasi kuasa. Sebab, dunia manusia tersusun atas sebuah keseimbangan 
kekuatan yang kompleks, dan kekuatan itu tak bisa sekedar direduksi pada kekuaatan 
absah (legitimate force) semata.” Antara penguasa yang memiliki banyak kekuatan 
legitimasi dan pihak yang dikuasai (yang tidak memiliki sumber daya dan legitimasi) 
saling berhadap-hadapan secara acak. Penguasa butuh rakyat, tetapi rakyat sewaktu- 
waktu melawan penguasa. Rakyat yang sedang berkuasa juga butuh dukungan kelas 
sosial lainnya, tetapi diantara mereka bisa sewaktu-waktu terpecah belah karena relasi 
kekuasaan yang dibangun tidak lagi sejalan dengan kepentingan masing-masing. 
Dalam perspektif kuasa, maka kehidupan sosial selalu rentan terhadap perubahan dan 


tindakan sosial. Kehidupan manusia tidak menentu karena diantara mereka saling 


2 Seno Joko Suyono, Tubuh yang Rasis, 2002:481 

653 Madan Sarup, Poststrukturalism and Postmodernism (terj.), 2003:126 
4 Madan Sarup, ibid, 2003:127 

65 Yudi Latif, Op.cit., 2005:39-42 
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waspada, mengantisipasi, rentan ancaman, saling bersiap untuk membela diri, ketika 
kekuasaan datang menyerang. 

Tetapi, Foucault tidak menjelaskan secara detail tentang bagaimana kekuasaan 
itu direproduksi dan aspek apa saja yang mendukung terjadinya praktek reproduksi. 
Padahal, reproduksi ini penting mengingat para aktor yang berada di dalam arena 
kekuasaan itu selalu di bawah pengaruh struktur objektif dan struktur subjektif. 
Artinya, dalam realitas sosial, setiap orang berada dalam arena pertarungan yang tiada 
henti untuk menunjukkan kapasitas kekuasaan, (Pierre Bourdie menyebutnya sebagai 
modalitas), dengan tujuan mentransformasikan posisi sosialnya.” Pendidikan adalah 
struktur kultural yang dapat dijadikan suatu gambaran praktek reproduksi kekuasaan. 
Berdasarkan survei dan studi kasus yang dilakukannya terhadap murid di jurusan 
kesenian di Lile dan Paris, menunjukkan bahwa di lembaga pendidikan telah terjadi 
reproduksi privilege. Reproduksi previlige itu terjadi karena latar-belakang keluarga. 
Para siswa dari keluarga miskin bisa diprediksi akan kalah bersaing dengan siswa 
yang berasal dari keluarga kaya. Ini menunjukkan bahwa di sekolah tidak ada yang 
namanya keadilan sosial. Sekolah atau lembaga pendidikan justru mereproduksi kelas 
sosial. 

Konsep reproduksi sosial dalam pandangan Bourdieu, bisa dimengerti melalui 
analogi konsep reproduksi yang bersifat biologis. Reproduksi biologis merupakan 
aktivitas kesuburan dan perkawinan yang berorientasi mempertahankan keturunan, 
menjaga warisan, dan memelihara kultur keluarga. Sebagaimana reproduksi dalam arti 
biologis tersebut, maka mode of reproduksi Bourdieu mengacu pada bentuk upaya 
memelihara, mempertahankan, dan memperkokoh posisi sosial atau formasi sosial, 
dimana dalam upaya mempertahankannya itu berkorelasi erat dengan aspek habitus 
dan situasi perjuangan/’feel for the game’ (konsep arena) dari berbagai agen yang 
terlibat di dalamnya. Karena reproduksi merupakan bagian dari habitus dan field, 
maka perlu dikaji tentang kedua konsep tersebut. 

Habitus merupakan sistem regulasi tindakan yang bersifat dialektis, dalam arti 
tindakan sosial tidak hanya dipengaruhi oleh kondisi objektif yang bersifat eksternal 


(generative principle) dan menekan (constraint), tetapi juga karena adanya pemikiran, 
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penafsiran, kreativitas, stimulus, dan motivasi subjektif itu sendiri.” Ini berarti bahwa 
habitus merupakan suatu keterampilan tindakan yang ditentukan berbagai macam 
kemungkinan objektif (peluang bertindak baik secara sosial) dan aspirasi subjektif 
dari para agen (seperti motivasi dan kepentingan) yang mana aspirasi subjektif ini 
bukan hanya kesadaran sang agen tentang evaluasi dan prediksi peluang kesuksesan 
(chance of succes), melainkan juga karena informasi dan kalkulasi yang cukup untuk 
mendapat peluang kemenangan (chance of winning). Habitus pada hakekatnya adalah 
sistem tindakan yang tahan lama (durable sytems), berpindah-pindah (transporable), 
struktur yang distrukturkan (structured structures) yang berdampak pada adanya 
proses penstrukturan struktur (structuring structures) yang kesemuanya beradaptasi di 
dalam rentangan ruang dan waktu. Habitus itu layaknya orkestra yang bersifat 
kolektif dimana masing-masing para pemainnya memiliki suatu aturan harmonisasi 
tersendiri tanpa harus melihat arahan sang dirigen.”° 

Habitus pada intinya proses tindakan yang berjalan secara otomatis karena 
kesadaran diri pelakunya dan pengaruh struktur, dimana di antara kedua unsur ini 
bersifat lentur dan saling memperhatikan. Konsep habitus dibedakan dengan kultur 
(kebiasaan). Kita sering menyebut istilah kultur pada adanya tindakan yang dipolakan 
dan dibiasakan sekian lama secara turun temurun. Sehingga, tindakan yang menjadi 
kultur itu sulit berubah. Sementara, istilah habitus bermakna suatu tindakan yang telah 
terbiasakan tetapi masih memiliki kemungkinan berubah. Aktivitas makan misalnya. 
Bagi orang kaya, makan identik dengan nasi putih dan lauk pauk yang mewah. Tetapi, 
makan nasi putih bagi orang miskin bisa berubah menjadi makan nasi aking atau tidak 
makan (berpuasa) ketika nilai kalkulasi ekonomi dan tradisi dijadikan pertimbangan. 
Keduanya terlihat sama: aktifitas makan. Tapi, alasan dan tujuan makannya menjadi 
berbeda. Aktifitas makan yang pertama disebut kultur, sementara makan yang kedua 
disebut habitus. 

Habitus memiliki relasi yang erat dengan individu dan kolektif yang skemanya 
dipengaruhi historis.’' Ini merupakan fondasi dasar memahami habitus.” Sehingga, 
harus dipahami bahwa masa lalu itu menentukan tindakan masa kini inilah tindakan 
potensial dalam artinya apa yang boleh dan apa yang tidak boleh dilakukan di masa 
sekarang ,serta tindakan masa kini haruslah dikalkulasikan dan diperhitungkan 
© Pierre Bourdieu, Op.cit., 1977:78 
70 Pierre Bourdieu, The Logic of Practice, 1990:53-54 
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dengan tepat agar memperkecil resiko di masa depan (tindakan probalitas)." Habitus, 
memberikan saluran perlindungan bagi para agen dari bentuk ataupun situasi krisis 
dan tantangan yang sulit melalui penyediaan berbagai lingkungan yang adaptif bagi 
kemungkinan-kemungkinan terburuk, sehingga eksistensi dan posisi mereka masih 
bisa bertahan." 

Sementara, konsep penting lainnya dalam upaya reproduksi itu adalah field. 
Pada pandangan Bourdieu, field merupakan sebuah arena pertarungan tiada henti dari 
masing-masing kontestan untuk mempertahankan posisinya dan menyebarkan serta 
mengakumulasikan modal atau kekuasaan (baik berbentuk ekonomis, kultural, politik, 
simbolik, dan sosial) terhadap orang lain. Di dalam field, setiap kontestan atau para 
agen yang terlibat memiliki perbedaan kepentingan (differenting interest), entah status 
guo maupun yang revolusioner, memiliki peluang untuk menang ataupun kalah, yang 
kesemuanya tergantung dari struktur posisi mereka masing-masing. Tetapi, semua 
agen itu memiliki tujuan sama, yakni meraih kesuksesan (aim to succes). Hanya saja, 
mereka perlu menyadari bahwa field adalah sebuah permainan yang para pesertanya 
harus menyesuaikan diri dengan aturan yang ada, sekaligus memiliki kalkulasi dan 
rasionalisasi untuk mencapai keberhasilan.” Di dalam field, sebagaimana layaknya 
permainan pada umumnya, tampak sebuah feel for the game’ (rasa untuk bertanding). 
Feel for the game ini menjadi petunjuk sebuah aksi permainan untuk mencapai tujuan 
keberhasilan. Feel for the game, tidak hanya berkaitan dengan arahan, petunjuk, atau 
taktik ketika melakukan latihan persiapan, tapi juga berhubungan dengan pembacaan, 
perhitungan, evaluasi sang pemain ketika di lapangan pertandingan. Seperti halnya 
pada pertandingan tennis. Para pemainnya bukan sekedar bagaimana menyeberangkan 
bola melewati net yang telah dilatih dan diarahkan oleh sang pelatih, melainkan juga 
bagaimana caranya penyeberangan bola menghasilkan angka (dan ini membutuhkan 
ketelitian, pengawasan, kemampuan individual, dan pencarian titik lemah lawan.”° 

Dalam upaya reproduksi sosial itu (baik reporoduksi kekuasaan, ekonomis, 
kultur, dan politik) tentu membutuhkan strategi. Strategi ini sinonim dengan pilihan, 
suatu kesadaran, pilihan individual, serta petunjuk bagi perhitungan dan rasional yang 


tidak hanya berdasarkan pada otonomi dan kebebasan yang bersifat subjektif, tetapi 
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juga perlu memperhatikan norma-norma sosial yang ada, atau dengan kata lain di 
situlah antara nilai etis dan efektifitas kesadaran saling dialektis.” 

Apa yang dikatakan Bourdieu bahwa reproduksi sosial tidak bisa lepas dari 
strategi para agennya. Hal ini memiliki kedekatan makna dengan pandangan Foucault 
yang mengatakan bahwa reproduksi kekuasaan itu tunduk terhadap strategi. Hal itu 
terlihat dari adanya perubahan sistem hukuman di Eropa.” Pada abad 17 hingga abad 
18, bentuk hukuman yang dilakukan raja terhadap seseorang yang telah melakukan 
kriminalitas dan pemberontakan, cenderung bersifat menyiksa tubuh, kasar, represif, 
sarat kekerasan, dan dominatif. Seperti halnya kasus Damiens tanggal 2 Maret 1757. 
Di abad 19, hukuman itu tidak lagi menyiksa, karena hukuman yang diberlakukan 
kepada pelaku kriminalitas dan pemberontakan itu adalah bersifat mendisiplinkan dan 
pengawasan (surveilence) melalui penjara (panoptisme). Ini salah satu bagian dari apa 
yang dimaksudkan Foucault sebagai strategi mereproduksi kekuasaan.” 

Strategi reproduksi kekuasaan itu bukan hanya bersifat ekonomis, politik, dan 
sosial. Tapi juga bersifat kultural, dalam arti tubuh. Michel Foucault** termasuk juga 
Pierre Bourdieu?! ingin menegaskan bahwa tubuh juga menjadi arena pertarungan dan 
skema habitus yang berjalan di atasnya. Relasi kuasa inilah akan melatih, mendidik, 
menandai, menanamkan, serta menguasai tubuh, pikiran, dan perasaan, domestifikasi 
tubuh adalah bagian teknologi politik kuasa yang tercermin di dalam kepatuhannya.'? 
Kejahatan merupakan efek mekanisme kekuasaan, yang bukan sekedar memberikan 
pengaruh langsung pada tubuh, melainkan juga memperkuat dirinya kembali melalui 
manifestasi kekerasan, pemberdayaan, dominasi, pengaturan (pendisiplinan), hingga 
sistem diskursus (aturan tertentu di dalam proses perbincangan, atau bagaimanakah 
cara menanggapi seputar topik-topik tertentu). Tubuh, di dalam konsepsi Bourdieu 
berfungsi sebagai alat penggerak (motor function) dari pilar subjektifitas, yang di 
dalamnya terdapat nilai-nilai dan makna sosial, sehingga tubuh itu menjadi kerangka 


tindakan, praktek, dan reproduksi sosial. 
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Mereka berdua ini sering disebut-sebut memiliki kedekatan filosofis. Tetapi, 
epistimologisnya agak berbeda. Jika studi kekuasaan dan pengetahuan pada pemikiran 
Foucault bercorak filosofis (abstrak dan rumit), maka di tangan Bourdieu ditempatkan 
pada kerangka Sosiologis, terutama Sosiologi kebudayaan.” Penggalian sumber data 
diantara keduanya juga berbeda. Yakni, kajian sosio-historis dan pelacakan arsip masa 
lalu seperti yang dilakukan Foucault, sementara itu Bourdieu tidak sekedar merujuk 
dokumentasi historis, tetapi juga melakukan penelitian empiris seperti yang dilakukan 
di Aljazair untuk mengkaji pertukaran simbolik masyarakat Aljazair, analisis selera 
kelas (distinction) di Prancis. 

Analisis tubuh antara Foucault dan Bourdieu juga memiliki perbedaan. Tubuh 
bagi Foucault merupakan kesadaran bio-politik (biopower). Baginya, tubuh menjadi 
media pengendalian sekaligus strategi kecakapan diri. Tubuh memiliki kekuatan yang 
harus dimanajemen, sehingga menghasilkan kegunaan, kecuali kita menghendakinya 
menjadi senjata yang mematikan bagi dirinya sendiri. Tubuh memiliki peran ganda: 
sebagai kekuatan mikro dan makro, tetapi keduanya tidak bisa disatukan sekaligus 
karena memiliki sistem kerja yang terkadang saling berseberangan. Pengendalian 
jumlah penduduk misalnya merupakan bentuk tubuh yang dikendalikan dan diawasi 
oleh kebijakan negara melalui sistem pengendalian seks. Sebaliknya, orang tua yang 
ingin menjaga performa tubuhnya melalui aktivitas diet tidak akan menciptakan suatu 
kebijakan diet nasional. 

Tubuh memiliki hasrat yang terus menerus perlu diperhatikan (karena hasrat 
adalah kekuatan alamiah manusia yang paling dasariah). Hasrat yang terlalu dikekang 
akan menghasilkan rasa sakit dan destruktif, dan apabila terlalu diumbar juga akan 
menimbulkan adiktif. Hal inilah yang dilakukan masyarakat Roma dan Yunani kuno. 
Tubuh baginya adalah media kewaspadaan dan kecapakan diri. Menjaga gerak tubuh 
adalah aktivitas seni. Kenikmatan tubuh (dalam arti umum dan khusus) adalah bagian 
dari Aphrodisia, yakni kontak yang menghasilkan kesenangan, wibawa, ketahanan, 
dan keharmonisan tubuh. Tubuh yang selalu diumbar memenuhi penyaluran hasrat 
(libido seksualitas), akan membuat kita kehilangan keseimbangan tubuh. Karena 
itulah, perlu upaya diet (pola makan) dan latihan menjaga keseimbangan tubuh (olah 
raga, bela diri, berburu, dan lain-lain), supaya kesehatan tubuh tetap terjaga dan tidak 


mudah rentan sakit. 
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Kecapakan tubuh yang awalnya bernilai seni (estetik) pada masa lalu mulai 
dikritisi oleh kalangan gereja. Kenikmatan mengelola tubuh dianggap kejahatan. 
Karena itu, tubuh lantas dikuasai oleh penafsiran dan cara kerja gereja melalui upaya 
penebusan dosa (di bilik gereja) dan penghilangan aktivitas aphrodisia. Kekuasaan 
gereja berupaya menekan dan mengontrol gerak alamiah tubuh manusia. Standar nilai 
kenikmatan masa lalu kepada masyarakat Roma dan Yunani yang terjaga melalui 
pembawaan dan sikap mawas diri dibajak oleh agama dengan menciptakan standar 
baru yang cenderung oposisi biner: antara jahat dan baik, boleh dan tidak, jahat dan 
patuh, serta dosa dan pahala. Ini yang disebut Foucault sebagai hermeneutik hasrat. 
Tubuh merupakan basis material yang paling dasar dibandingkan ekonomi. Jika kita 
ingin mendapatkan kekuasaan dan pembebasan, maka revolusi yang paling realistik 
adalah revolusi tubuh. Apa pun aktivitas manusia (kerja, komunikasi, gaya hidup, 
agama, bahasa, ide, tanda, dan budaya) pada dasarnya dimulai dari tubuh. 

Itulah sebabnya, Sosiologi perlu melirik kajian tubuh manusia. Tubuh manusia 
dalam teori Sosiologi makro tidak mendapatkan tempat, karena kehidupan masyarakat 
hanyalah bagian unit analisis ekonomi, politik, budaya, sosial, ekologis, dan konflik. 
Bagi Sosiologi mikro, unit analisis masyarakat dilihat dari sisi rasionalitas, makna dan 
kehadirannya. Itu sebabnya, Bourdieu mencoba mengangkat nilai esensial dari tubuh 
manusia sebagai bagian dari Sosiologi. Pada karyanya “Masculine Domination”, 
terlihat keseriusan Bourdiue menganalisis tubuh manusia. Ketika berbicara manusia, 
maka kita biasanya akan melihat sosok laki-laki dan perempuan. Antara laki-laki dan 
perempuan ada media pengait untuk menghubungkannya, yakni tubuh. Namun, tubuh 
manusia itu menjadi tidak stabil dan harmonis karena ada kultur androsentrik yang 
memposisikan tubuh laki-laki sebagai tubuh dominan dibandingkan lawan jenisnya 
(perempuan). Bourdieu lantas mengkonseptualisasikan kondisi demikian itu sebagai 
“praktek penubuhan” dominan (the embodiment of domination). Yakni, dominasi 
tubuh (yang berasal dari androsentris) disebabkan karena adanya perbedaan kerja 
tubuh (antara sifat tubuh laki-laki yang kuat [aktif] dan tubuh perempuan yang lemah 
[pasif]) yang dibentuk secara sosial, dipertahankan melalui habitus (struktur objektif), 


disebarkan melalui proses kognitif, bahasa, serta tindakan (praktek) dari para aktornya 
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(struktur subjektif) di sebuah arena. Hal ini yang kemudian menghasilkan skema 
maskulinitas dan feminimitas, yang seringkali menjadi kajian gender. Menurut Pierre 
Bourdieu, suatu masyarakat yang sarat kultur androsentris akan menghasilkan sebuah 
dominasi maskulinitas. Dominasi maskulinitas terbentuk karena ada kombinasi antara 
legitimasi relasi sosial yang dominatif yang didasarkan pada kondisi alamiah biologis 
manusia dan diperkuat dengan konstruksi sosial (“dialamiahkan”, padahal hasil 
konstruksi). 

Tubuh menjadi modal simbolik yang menempatkan perempuan sebagai “pasar 
simbolik”. Demi mempertahankan dominasi, laki-laki akan menggunakan strateginya 
memberikan perhatian lebih kepada perempuan melalui pertukaran simbolik seperti, 
kasih sayang (dalam berbagai bentuknya), hegemoni agama-budaya, perlindungan, 
kebanggaan, dan lain-lain. Dengan begitu, membuat perempuan merasa nyaman, 
meski kenyamanan yang mereka dapatkan hanyalah rekayasa yang dilakukan laki-laki 
melalui strategi, habitus, serta modal simbolik. Dalam dominasi maskulinitas, barang- 
barang simbolik yang memiliki “nilai lebih” dalam pertukaran akan mendapatkan 


derajat kekuasan yang lebih tinggi dibandingkan yang lainnya. 


Karena tubuh dianggap sebagai arena, maka skema kerjanya meliputi beberapa 
hal: 1) Arena merupakan tempat terjadinya pertarungan modal simbolik, 2) Tujuan 
pertarungan menghasilkan barang-barang simbolik dan lembaga yang sifatnya 
simbolik (penguatan struktur objektif), 3) Nilai barang simbolis bergantung kepada 
konsumen simbolik yang relevan, 4) Pertimbangan nilai itu ditentukan oleh jumlah 
modal simbolik yang dikumpulkan produsennya, 5) Kemenangan akan menghasilkan 
suatu pemaksaan yang halus dan kadangkala tidak disadari oleh kompetitornya di 
dalam skala sosial yang lebih luas. Kondisi inilah yang akan menghasilkan kekerasan 
simbolik, dan si pemenangnya akan memiliki kekuasaan simbolik (symbolic power)". 
Pada konteks inilah menunjukkan adanya perbedaan konseptualisasi mendasar antara 
Bourdiue dan Foucault dalam mengkaji tema tubuh di dalam relasi kekuasaan. Bagi 
Bourdieu, modal kekuasaan menghasilkan prinsip kawan-lawan, sementara kekuasaan 
yang dibingkai melalui habitus, modal simbolik, dan arena akan menghasilkan prinsip 


benar-salah, legitimasi, dan kebiasaan tanpa sadar yang memungkinkan pergerakan 


87 Pierre Boudieu, Masculine Domination, 2001:22-25 
88 Scott Lash, Op.cit., 2004:245 
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kawan dan lawan menjadi melebur sesuai dengan situasi dan kondisi sosial-budaya- 


politiknya. 
Skema Analisis Kuasa Foucault Dan Bourdieu 
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Dari skema analisis kuasa di atas terlihat bahwa keduanya (antara Foucault 
dan Bourdieu) sama-sama memiliki ketertarikan pada kajian kekuasaan (power). Tapi, 
bagaimana kekuasaan itu dianalisis, keduanya memiliki prinsip kerja yang berbeda. 
Foucault mendefinisikan kekuasaan sebagai strategi. Sehingga, strategi kekuasaan itu 
menimbulkan counter kekuasaan, perlawanan (resistensi). Kekuasaan itu biasanya 
berjalan melalui bahasa. Apa yang ada sekarang tidak bisa lepas dari pengaruh bahasa 
yang sudah berjalan sekian lama. Jadi, untuk membongkar suatu fenomena saat ini, 
maka Foucault menganjurkan melacak akar historisnya. Dibalik akar historis ini ada 
rezim kebenaran yang tanpa disadari turut bermain dan merekayasa pembentukan 
fenomena saat ini. Foucault mengkaji tubuh manusia yang seringkali menjadi objek 
kekuasaan melalui analisis sejarah kegilaan, penjara, klinik, serta hukuman. Baginya, 
tubuh manusia menjadi pasif karena sering menjadi objek kekuasaan yang dimediasi 
kekuatan bahasa. Artinya, ketika bahasa digunakan oleh para pemegang kekuasaan, 
maka implikasinya akan berdampak langsung pada tubuh. Jadi, tubuh manusia pada 
dasarnya adalah materi yang paling dasariah. Cara kerja analisis Foucault cenderung 
bernuansa filosofis (hal ini terlihat dari istilah dan pembahasan yang digunakannya). 

Sementara, Bourdieu mendefinisikan kekuasaan sebagai praktek yang terjadi 
karena adanya kesadaran para agennya (tindakan strategis) dan pengaruh kekuatan 
struktur (tindakan kekuasaan). Antara agen dan struktur kolektif tidak bisa dipisahkan. 
Bagaimana suatu praktek dapat berjalan bisa dilihat dari proses habitus, modal, dan 
arena. Tetapi, tiga unsur praktek ini tidak sekedar berdiri sendiri, tetapi harus dilihat 
unsur empiris dan historisnya. Unsur empiris merupakan bagian dari realitas praktek, 


modal, serta arenanya, tetapi unsur historis adalah bagian dari pembentukan habitus. 
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Tubuh bagi Bourdieu tidak hanya menjadi objek kekuasaan, tetapi juga menjadi 
modal kekuasaan yang bersifat simbolik dalam arena pertarungan. Prinsip analisis 


Bourdiue lebih bercorak sosiologis. 


I. 5 Studi Budaya Jagoan Desa-Kota 


“Menurutku kita harus mempertimbangkan kepentingan kita. Kita semua tidak 
mau menjadi boneka yang menari-nari di ujung tali yang ditarik orang yang 
ada di atas kita ... tidak ada seorang pun di antara kita di sini yang ingin 
melihat anak-anak kita mengikuti jejak kita, ini kehidupan yang terlalu 
keras....kita harus lebih maju seiring dengan waktu ...” (Don Vito Corleone, 
The Godfather)*? 

Dunia para jagoan adalah cerminan dunia manusia. Dunia kejahatan semakin 


nyata, karena dunia kebaikan membutuhkan garis demarkasi yang tegas dengan dunia 
hitam tersebut. Semakin kuat “dunia hitam” memberi pengaruh ke dalam kehidupan, 
maka kekuatan dunia kebaikan akan semakin dibutuhkan. Bagi para pelakunya, dunia 
hitam ada karena dunia kebaikan tidak pernah memberikan ruang bagi mereka untuk 
menjadi lebih baik. Kebutuhan eksistensial pelaku “dunia hitam” tercerabut dari akar 
kehidupan sosial yang normal. Kejahatan memang perlu ada untuk memantapkan dua 
dunia yang berjalan secara kontradiktif: jahat dan baik. Pelaku “dunia hitam” yang 
sudah dilabeli negatif itu akan selalu bergerak lincah. Mereka berusaha menandingi 
dunia kebaikan yang sulit memberikan kesempatan bagi agen dunia kejahatan menjadi 
lebih baik. Pertarungan berebut kebenaran, kekuatan, legitimasi, dan unjuk kapasitas 
diri tidak bisa dihindari lagi. Pertarungan antara dunia kebaikan dan dunia kejahatan 
bagaikan dua musuh abadi di sepanjang zaman. Keduanya sama-sama yakin tentang 
nilai kebenaran dan ketepatan tindakan sosial yang mereka lakukan. 

Pelaku “dunia hitam” punya banyak taktik menghadapi stigmatisasi. Di saat 
tertentu, mereka akan memanfaatkan predikat negatifnya untuk mempertahankan 
kuasanya (dengan menunjukkan bahwa merekalah yang paling garang, tangguh, dan 


berani), namun di saat yang lain dia bisa menegosiasikan label negatifnya dengan citra 


89 Penggalan kata-kata ini dikutip dari kata sambutan dan pembukaan rapat dengan para pemimpin 
mafioso lainnya, yang rapatnya dipimpin oleh seorang The Godfather terhormat (Don Vito Corleone) 
di antara the Godfather yang lainnya. Pertemuan ini dilakukan Don Vito setelah anaknya tewas 
dibunuh kelompok mafia dari Napoli. Rapat terbatas ini dilakukannya dengan para Don (sebutan bagi 
orang yang punya kuasa di kalangan mafia Italia). Don Vito punya sikap yang “dingin”, kepentingan 
balas dendamnya atas kematian anaknya disikapi dengan kata sambutan yang ingin membuat situasi 
menjadi damai, tanpa ada pertumbahan darah. Padahal, cara “dingin” dan pembawaan diri yang tenang 
seperti ini justru memiliki nilai tawar yang hegemonik di kalangan mafia guna meng-iya-kan tanpa 
langsung menunjukkan keinginan balas dendam tersembunyi sang Don Vito. Inilah sikap mafioso 
sejati, yang tidak pernah menunjukkan kepentingan aslinya di hadapan orang lain, termasuk sahabatnya 
sendiri. Lihat, Mario Puzo, The Godfather, 2007:444 
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kebaikan, yakni memposisikan dirinya sebagai penjahat insaf, preman pro rakyat, 
pencuri humanis, dan lain-lain. Mereka yang bergerak dalam dunia kejahatan adalah 
aktor yang paling jeli dan cermat membaca situasi, meskipun mereka juga berada di 
persimpangan jalan: antara menjadi hitam, putih, ataupun abu-abu. Mereka juga dapat 
disebut sebagai aktor sejarah. Mereka bisa diubah sesuai kepentingan struktural, tetapi 
mereka bisa merubah keadaan struktural. Sejarah kehidupan juga milik pelaku “dunia 
hitam” yang peran dan statusnya kadangkala bermanfaat bagi kehidupan masyarakat 
sekitar. 

Saya percaya bahwa setiap manusia memiliki hati kebaikan. Namun, manusia 
kecil yang suci dan tanpa dosa itu lantas berubah seiring waktu dan pertumbuhannya 
atas pengaruh oleh lingkungan sosial sekitarnya. Seorang pelaku dunia kejahatan yang 
biasanya disebut jagoan, preman, gali, kriminal, pencuri, pembunuh, dan lainnya tidak 
pernah dilahirkan dan ditakdirkan menjadi aktor dunia kejahatan. Mereka menjalani 
kehidupan dunia kejahatan karena kondisi struktur sosial. Mereka tidak lantas benar- 
benar netral dari kontaminasi politik. Dalam berbagai kesempatan, mereka ini kerap 
dilibatkan oleh elit penguasa untuk mensukseskan kepentingan politiknya meskipun 
prinsip demokrasi melarang keras bekerja sama dengan aktor-aktor dunia hitam dan 
kelompok kekerasan”. Peran mereka dalam praktik politik dan pemilu memperkokoh 
kekuatannya. Ketika peran mereka membahayakan, negara beserta aparatus hukum 
menyingkirkannya atas nama keamanan nasional dan ketertiban masyarakat. 

Kebanyakan orang menganggap bahwa pelaku “dunia hitam” identik dengan 
pragmatisme dan hedonisme. Padahal, studi yang dilakukan Cribb mempertegas peran 
para jagoan dalam perjuangan melawan penjajahan. Dengan keberanian, kesaktian, 
dan jaringan sosial yang dimiliki, membuat posisinya dapat memporak-porandakan 
kekuatan kolonial. Kasus menunjukkan bahwa gerakan politik radikal seperti PKI pun 
merangkul kelompok jagoan ini dalam upaya kepentingan politiknya. Gerakan bawah 
tanah yang dilakukan PKI dalam upaya anti-kolonial ataupun anti imperealisme tidak 


bisa dilepaskan dari adanya keterlibatan peran gerombolan jago-jago lokal”!. 


% Kumpulan penelitian para jagoan dan orang-orang kuat di aras lokal di Indonesia (Bali, Madura, 
Banten, dan Kalimantan) pada era reformasi menunjukkan bahwa momentum demokratisasi justru 
memberikan ruang bagi para elit politik untuk memberikan peran bagi kelompok-kelompok kekerasan 
dan bos lokal (yang biasa dikenal dengan para Jagoan). Bahkan, secara politik tidak sedikit dari 
kelompok dunia hitam ini berhasil menduduki jabatan politik. Lihat, Masaaki dan Rozaki (ed.), 
Kelompok Kekerasan dan Bos Lokal di Era Reformasi, 2006. 

?! Gerakan PKI yang dibantu para Jagoan itu terlihat dari adanya pengamanan anggota PKI yang diburu 
oleh Belanda. Belanda tidak segan menggunakan kelompok penjahat untuk membunuh para tokoh PKI. 
Sehingga, bantuan dari para Jagoan membuat kelompok PKI (terutama tokohnya seperti Amir 
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Tetapi, kajian “dunia hitam” hanya berkutat di wilayah perkotaan dan dekat 
dengan pusat kekuasaan. Padahal, jagoan kota memiliki karakter berbeda dengan para 
jagoan desa. Umumnya jagoan desa muncul karena konteks sosial agraris (pertanian). 
Jagoan desa ini cenderung idealis dalam mengusung ideologi kerakyatan. Solidaritas 
sosial yang dibangun diantara jagoan desa didasarkan atas prinsip kultural (seperti 
gotong-royong, hubungan darah, dan rasa senasib, serta seperjuangan). Di pedesaan, 
kultur saling memberi-menerima diantara para anggota masyarakat dijunjung tinggi. 
Saling percaya diantara mereka berjalan tanpa penuh curiga. Inilah wujud solidaritas 
mekanis. 

Ketika kapitalisme di bidang agraris yang dibawa kolonial (Belanda) masuk ke 
pedesaan, maka tradisi kebersamaan mulai terganggu. Karena pengelolaan tanah desa 
telah didasarkan pada sistem eksploitatif. Orientasi awal para jagoan desa adalah 
mengembalikan kehidupan agraris mereka seperti sedia kala. Munculnya perlawanan 
petani di Banten, Yogyakarta, dan Pasuruan-Probolinggo pada masa kolonial Belanda 
(yang ditulis sejarawan, Suhartono) dan pemberontakan petani di Banten 1888 (yang 
ditulis oleh Sartono Kartodirjo) adalah salah satu contohnya. 

Sementara itu, jagoan kota adalah orang-orang yang sudah terlepas dari akar 
agrarisnya. Mereka adalah korban dunia modernitas. Biasanya para jagoan kota terdiri 
dari para pengangguran, kuli, kaum miskin kota, paramiliter, ataupun mantan anggota 
militer. Biasanya, jagoan kota cenderung bekerja sindividual dan terintegrasi ke dalam 
kelompok kecil. Sehingga, aksi resistensi mereka dapat dibilang tidak semassif seperti 
jagoan desa. Orientasi mereka adalah mempertahankan kehidupan mereka sehari-hari. 
Sehingga, solidaritas sosial yang terjalin diantara jagoan kota itu adalah kepentingan 
ekonomis dan meminimalisir resiko ketidakamanan. Ini wujud solidaritas organis. 

Di era modern ini, para jagoan kota berafiliasi dengan kelompok partai politik 
(parpol) tertentu untuk mempertahankan kelangsungan hidupnya. Kekerasan sering 
menjadi cara yang efektif ketika membantu kepentingan parpol yang dijadikan patron 
mereka. Ideologi resistensi para jagoan ini direpresentasikan oleh parpol manakah 


yang menjadi tumpuan hidup mereka”? Kajian yang dilakukan oleh Robert Cribb di 


Syarifuddin yang menjadi tokoh Gerindo) bisa terjaga dan terlindungi dari upaya pembunuhan dari 
Belanda. Gerakan lainnya adalah adanya pemberontakan PKI 1926 di Batavia yang mencoba 
menghancurkan penjara di Glodok dan Cipinang. Meskipun pada akhirnya, gerakan ini dipukul balik 
secara telak oleh Belanda karena aksi mereka yang sporadis. Robert Cribb, Op.cit., 2010:40-44 

2 Di Yogyakarta, kelompok preman sangat berperan dalam memenangkan parpol tertentu saat pemilu. 
Hampir setiap parpol besar seperti PDI-P, Golkar, dan PPP memiliki organisasi sayap yang anggotanya 
berasal dari kelompok preman. Praktek penggalangan suara dilakukannya melalui money politik dan 
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Batavia di masa kolonial, James T. Siegel pada era orba, dan Julianto Ibrahim tentang 
Bandit di Solo” pada masa revolusi adalah contoh dari jagoan kota. 

Dikotomi jagoan desa dan kota bisa memancing perdebatan yang menarik dari 
sejumlah pemerhati para jagoan ataupun preman. Dalam sebuah diskusi singkat, Vedi 
R. Hadiz, Sosiolog dari Murdoch University (Australia) pernah mengatakan kepada 
bahwa batasan antara jagoan desa dan kota bisa dicermati dari aktivitasnya mengisi 
waktu senggangnya. Menurutnya, jagoan kota lebih eksentrik dan bisa dikatakan lebih 
modernistik, seperti makan dan nongkrong di cafe, pergi diskotik, hotel, dan restoran. 
Sementara jagoan desa cenderung mengisi waktu luangnya di warung sambil minum- 
minuman keras dan berjudi”. Tetapi, penelitian yang dilakukan penulis lebih bercorak 
sosio-historis, tidak mengkaji secara detail tentang arus globalisme, neoliberalisme, 
dan ideologi kontemporer lainnya. Namun, penulis sangat percaya bahwa nantinya 
akan ada kesempatan lain mengeksplorasi gaya hidup jagoan di zaman modern yang 
diutarakan Vedi R. Hadiz. 

Menyimak dikotomi jagoan kota dan desa itu dapat dipahami bahwa masing- 
masing punya modal untuk mempertahankan kuasanya. Dari segi alat pertarungan, 
jagoan desa cenderung memakai kekuatan bercorak tradisional. Semisal senjata yang 
digunakannya berupa clurit, parang, belati, dan ilmu kekebalan. Inilah senjata jagoan 
desa yang mengandalkan kekuatan material (benda-benda) dan fisik. Resistensi politik 
yang dilakukannya biasanya sebatas gerakan kolektif dan sosial. Yakni, melakukan 
resistensi karena kekuataan eksternal yang zalim, sehingga berkumpullah para jagoan 
desa itu untuk membalas tindakan rezim berkuasa. Sementara, jagoan kota cenderung 
politis. Mereka melakukan afiliasi dengan partai politik tertentu untuk memuluskan 
berbagai kepentingannya. Studi yang dilakukan oleh Alamsyah tentang Jawara di 
Banten pasca-orba beberapa waktu lalu memperkuat argumentasi ini. Menurutnya, 
warisan orba yang tersisa di era reformasi ini adalah para jagoan, seperti “jawara” di 


Banten. Hasil penelitian Alamsyah menunjukkan kekuatan jawara dalam panggung 


intimidasi. Lihat, Skripsi Dwitya Laksono Purno Ujianto, Preman dan Politik, 2007, di Jurusan Ilmu 
Politik UGM. 

?3 Masuknya imperialisme dan kolonialisme di Surakarta berekses pada terbukanya perdagangan candu, 
minuman keras, prostitusi, dan penggunaan uang sebagai alat transaksi. Munculnya pelaku kriminalitas 
pada masa kolonialisme ini disebabkan keinginan mereka mendapatkan uang dalam rangka memenuhi 
kebutuhan kapitalistik tersebut. Munculnya larangan “mo-limo” (maling, main, madon, minum, dan 
madat) berakar pada tradisi modernistik dan kapitalistik yang dimulai di kota seperti Surakarta. Julianto 
Ibrahim, “Bandit dan Pejuang di Simpang Bengawan”, 2004:126-135 

?4 Karakteristik Jagoan kota-desa yang dikemukakan Prof. Vedi R. Hadiz ini disampaikan langsung 
kepada penulis pada saat acara diskusi internal di FISIP UNS, Solo, tanggal 21/01/2011. 
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politik dimulai ketika rezim orba berkuasa. Partai Golkar sebagai partai kekuatan 
penguasa menjadi patron para jawara. Partai Golkar inilah yang membekingi aktivitas 
para jawara di berbagai lini kehidupan masyarakat. Karena posisi jawara adalah klien 
(bawahan), maka mereka harus melakukan politik balas budi, yakni terlibat dalam 
konsolidasi demokrasi ala orba dan Partai Golkar”. 

Jagoan desa tidak bisa dianggap lebih lebih tinggi derajatnya dibandingkan 
jagoan kota. Atau juga sebaliknya. Antara jagoan desa dan kota memiliki eorientasi 
tranformatif yang sama. Di masa lalu, jagoan desa memang dikenal idealis, radikal, 
massif, dan solid dibandingkan jagoan kota. Ketika alam pedesaan sudah dirasuki oleh 
berbagai kekuatan kolonial, modernitas, serta kapitalisme, maka yang terjadi adalah 
proses transformasi jagoan. Dengan kata lain, jagoan yang dulunya idealis dan solid 
bisa berubah menjadi jagoan yang pragmatis dan individualis. Proses tranformasi ini 
ditentukan oleh kuat-tidaknya kesadaran sosialnya. Jagoan pragmatis yang cenderung 
ada di perkotaan bisa saja akan berubah menjadi jagoan idealis apabila dia sadar akan 
nilai-nilai kemanusiaan dan keadilan. Dengan demikian, transformasi tipikal jagoan 
ini sangat bergantung pada kuat tidaknya pengaruh kekuatan eksternal yang sifatnya 


struktural dan kekuatan diri secara personal yang didasarkan pada kesadaran aktor. 


? Pada masa orba, gerakan politik kiai mulai dikooptasi. Mereka dibatasi bergerak hanya pada satu 
partai religius bernama PPP. Peran kiai di Banten sangat berpengaruh dalam rangka menumbangkan 
kekuasaan kolonial. Ada relasi yang intim antara para kiai dan jawara kala itu. Pada awal kemerdekaan 
hingga sekarang, hubungan itu mulai terpecah karena kontestasi politik dalam negeri. Sehingga, Jawara 
dimanfaatkan oleh partai penguasa, sementara peran kiai dipusatkan di partai religius. Karena kuatnya 
represivitas orba, membuat para jawara memiliki kekuasaan yang terkadang melampui para kiai. Pada 
masa post-orba ini, kekuatan jawara masih bertahan dibalik patron politiknya, sementara kekuatan kiai 
mulai muncul mengimbangi kekuasaan para jawara dengan cara gerakan syariat Islam. Andi Rahman 
Alamsyah, Islam, Jawara, dan Demokrasi, 2010:65-70 
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TIPIKAL JAGOAN KOTA-DESA 


ule Cara Kerja 
Jagoan Akar Historis : Tipe Solidaritas Potensi 
3 ` ne (Strategi F Aktor-Aktor A 
(Dunia (Social Origin) Reni (ala Durkheim) Transformasi 
Hitam) 
Jagoan Desa | Persoalan Agraris | Kolektivitas Solidaritas Petani dan elit Bisa berubah menjadi tipikal 
: didasarkan pada | Mekanis kultural yang jagoan kota, 
(mengembalikan nilai-nilai . pro rakyat 
otonomi agraris kultural, (Trust, sentimen atas dasar pengaruh kekuatan 
kepada rakyat tanpa kekeluargaan, bersama, dan eksternal dan personal 
ada suatu intervensi! dan senasib interaksional) (seperti, adanya nilai 
penguasa) seperjuangan kapitalisme dan modernitas 
(massif) yang kuat, sehingga sang 
pelaku mudah tergoda) 
Jagoan Kota | Persoalan Individual, dan Solidaritas Buruh, anggota Bisa berubah menjadi tipikal 
Modernitas kelompok kecil Organis militer atau para | jagoan desa, 
; yang mudah militer (laskar), 
(Survival, retak karena (Transaksional, dan atas dasar pengaruh kekuatan 
berwatak profit, didasarkan pada | sarat kepentingan pengagguran eksternal dan personal 
kebutuhan akan kepentingan dan nilai trust (kaum miskin (jenuh, puas, dan merasa 
konsumtif produk | ekonomis dan mulai memudar) kota) muak dgn kapitalisme, 
kapitalisme) pragmatisme modernitas, dan permainan 
politik kotor, sehingga sang 
aktor menarik diri dan 
menjadi jagoan idealis) 


Sumber: diformulasikan dari karya Robert Cribb, “Para Jago dan Kaum Revolusioner Jakarta 1945-1949”, 2010; Julianto 
Ibrahim, “Para Bandit dan Pejuang di Persimpangan Bengawan”, 2004: Sartono Kartodirjo, “Pergolakan Petani Banten”, 
1984: W. Suhartono, “Bandit-Bandit Pedesaan di Jawa (Banten, Jogja, dan Probolinggo-Pasuruan)”, 1995: dan James T. 
Siegel, “Bandit-Bandit di era Orba”, 2000 

Perlu kiranya diperjelas alasan penulis mengidentikkan jago(an) sebagai aktor 
“dunia hitam” (dunia kriminal). Selama ini, aktor “dunia hitam” kerapkali diistilahkan 
sebagai bandit, preman, dan pelaku kekerasan. Ada perbedaan mendasar di dalam 
penggunaan istilah tersebut. Hal ini didasarkan pada asal-usul munculnya diskursus 
tentang aktor dunia hitam. Bandit merupakan istilah yang berasal dari bahasa Inggris. 
Secara epitimologis, kata bandit berasal dari bahasa latin, yaitu bandire yang berarti 
buangan, diasingkan, dan larangan. Dalam bahasa Inggris, bandit berasal dari kata ban 
atau banished yang berarti mengusir. Istilah bandit muncul pada abad ke-14 dan mulai 
populer di abad ke-17. Julukan bandit itu ditujukan kepada kelompok orang pedesaan 
yang melakukan gerakan perlawanan kepada penguasa ataupun kelompok orang yang 
tidak adil. Di India, sejarah bandit mulai dikenal pada saat terjadinya kasus Phoolan 
Devi, perempuan yang pada semasa remajanya diperkosa secara bergilir setiap malam 
selama dua minggu oleh sekelompok orang tak dikenal pada saat dirinya dipenjara. 
Setelah berhasil kabur dari penjara, dia lantas melakukan balas dendam dengan cara 
membunuh semua laki-laki yang memperkosanya. Hukuman penjara 11 tahun yang 
divoniskan kepadanya, tidak lantas membuatnya putus asa. Aksinya justru semakin 
menguat dalam ingatan masyarakat. Ketika dia bebas, popularitas dan kharismanya 


menanjak. Keberaniannya melawan kesewenangan penguasa dan para laki-laki yang 
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semena-mena kepada kaum perempuan, membuatnya mendapatkan banyak dukungan 
suara ketika pemilihan anggota legislatif di India. Tetapi, dia akhirnya dibunuh oleh 
kerabat pemerkosa yang dulunya pernah dibunuh oleh Devi. Berbagai isu pun muncul, 
bahwa pembunuhan Devi bermotif politis. 

Di Meksiko kita bisa menyimak kisah bandit Pancho Villa. Seorang petani 
miskin dari desa yang tidak mau tunduk pada penguasa yang gemar menghardik orang 
miskin. Dia selalu memburu para koruptor dan mencuri harta penguasa yang tidak 
populis. Setelah kematiannya, rakyat Meksiko mendesak pemberian gelar pahlawan 
nasional kepada Pancho Villa. Tapi, pemerintah Meksiko bersikeras tidak akan 
memberikan gelar pahlawan. Meski demikian, masyarakat Meksiko hingga kini selalu 
melakukan perayaan sebagai bentuk penghargaan pada perjuangan Villa. 

Di Australia, bandit fenomenal dalam sejarah adalah Ned Kelly. Dialah bandit 
konsisten untuk selalu menentang kolonialisme di Australia. Ned Kelly amat populer. 
Berasal dari keluarga kelas bawah yang miskin, membuat Ned Kelly memahami betul 
apa arti perjuangan melawan penderitaan yang diciptakan oleh penguasa kolonial di 
Australia. Bagi masyarakat Australia, Kelly adalah simbol perlawanan rakyat terhadap 
penguasa kolonial. Popularitasnya dalam sejarah Australia, membuat kisahnya sering 
didokumentasikan dalam sejumlah film layar lebar berkelas dunia. Seperti The Story 
of The Kelly Gang (1906), When The Kelly were Out (1922) hingga Ned Kelly (1970, 
pemeran Ned Kelly dimainkan oleh vokalis legendaris Rolling Stone, Mick Jagger). 

Preman adalah kosa kata yang muncul di Indonesia pada era kolonial Belanda 
yang ditujukan kepada orang-orang bebas, merdeka, tidak terikat oleh institusi negara 
dan kekuasaan apa pun. Pada masa kolonial ini, istilah preman sangatlah populis di 
akar rumput. Preman merupakan kelompok rakyat yang berani menantang kekuasaan 
kolonial yang sewenang-wenang kepada kuli perkebunan dan petani kecil. Pada masa 
orba, preman kemudian diwacanakan sebagai penjahat, pelaku kriminal, dan bajingan. 
Mereka dianggap sebagai pengganggu ketertiban dan stabilitas keamanan nasional. 
Sementara itu, preman kemudian mengalami transformasi makna, yakni digolongkan 
kelompok kekerasan karena tradisi kolektifnya sarat kekerasan untuk menyelesaikan 
persoalan hidup yang menimpanya. 

Ada juga istilah jago. Istilah ini lazim digunakan di aras lokal. Jago biasanya 
banyak digunakan di lingkungan Jawa, Madura, Jakarta, Yogyakarta, dan kota besar 
lainnya di wilayah Jawa. Jago merupakan wacana tanding terhadap sebutan pelaku 


kriminal yang dibuat oleh rezim penguasa. Jago merupakan tokoh “dunia hitam” yang 
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punya keberanian, kesaktian, kekebalan, punya ilmu bela diri, dan memiliki prinsip 
hidup kerakyatan. Istilah jago sudah muncul di masa kerajaan. Jago banyak berasal 
dari kehidupan sehari-hari rakyat pedesaan. Pada masa kolonial, jago mulai terbelah 
maknanya sebagai tukang pukul kolonial dan penentang kolonial. Jago yang membela 
kolonial disebut centeng, antek kompeni dan pengkhianat rakyat. Karena diskursus 
kekuasaan inilah yang perkembangannya istilah jago mulai menjadi kabur”. Beberapa 
daerah memiliki istilah tersendiri untuk menyebut seorang jago. Di Madura Timur, 
para jago(an) ini dikenal dengan panggilan bdjing. 

Bajing adalah sosok jago Madura Timur. Mereka adalah sosok yang memiliki 
kelebihan dan keberanian dibandingkan masyarakat pada umumnya. Mereka bisa juga 
disejajarkan dengan bandit, karena tipikal hidup dan sejarah mereka memang tidak 
jauh berbeda. Karena kekuasaan yang dimilikinya sangat kompleks, maka kekuatan 
mereka kadangkala bisa menyaingi kekuasaan elit lainnya di Madura, seperti kiai dan 
pemerintah. Mereka sadar bahwa kekuasaan yang mutlak hanya akan membuat hidup 
mereka semakin terancam. Kekuasaan yang yang berada di tangan satu orang tidak 
akan jauh berbeda dengan kekuasaan yang berada di tangan orang lain.” Kekuasaan 
seperti ini tidak berubah, tak lebih besar atau tak lebih kecil dari yang lain, kekuasaan 
yang total, dan bulat-utuh.” 

Padahal, bdjing Madura adalah kelompok yang minoritas dan rentan terhadap 
efek kekuasaan yang lainnya. Hingga kini, bdjing masih nyata dan intensional dalam 
kehidupan masyarakat Madura. Kekuasaan mereka adalah kekuasaan yang menghisap 
yang lain, kekuasaannya memiliki banyak bentuk.” Karena itulah, bdjing hendaknya 
dilihat sebagai komunitas atau subjek yang memiliki kekuasaan lentur, fleksibel, cair, 
dan kenyal: meminjam istilah Dhakidae, bdjing memiliki aura otonomi kekuasaan 
yang memiliki ruang bergerak dari satu lokus ke lokus yang lain, meskipun terkadang 
ruang gerak mereka berbenturan dengan pihak lainnya.'? Dunia bdjing tampak sangat 
menggoda secara genealogis karena kekuasaan yang mereka miliki tak pernah tunggal 


dan mengikuti permainan para kompetitornya. Dunia bdjing yang ambigu bertujuan 


% Untuk memotret asal-usul klasifikasi diskursus istilah aktor dunia hitam bisa dilacak dalam riset yang 
telah dilakukan Jérôme Tadié, Wilayah Kekerasan di Jakarta, 2009:213-217; Bandingkan juga dengan 
penelitian Henk Nordholt, Kriminalitas, Modernitas dan Identitas dalam Sejarah Indonesia, 2002, 
Anton Lucas, One Soul, One Struggle, 2004 

°7 Daniel Dhakidae, Op.cit., 2003:60-61 

°8 Benedict R.O’G Anderson dalam Dhakidae,Op.cit, 2003:61 

? Daniel Dhakidae, Op.cit., 2003:63 

100 Daniel Dhakidae, Op.cit., 2003:741 
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mengejek dan menipu pihak lain yang mencoba memperlemah kekuasaan yang ada di 
tangannya. Inilah dunia paling menarik dalam kehidupan, dunia yang sarat permainan 


penuh resiko yang taruhannya harga diri, harta, kedudukan, bahkan nyawanya sendiri. 


I.6 Strategi Metode Genealogi 

Motode penelitian merupakan sarana yang penting guna mendapatkan data 
yang lengkap dan bisa dipertanggungjawabkan secara ilmiah. Penelitian ini bersifat 
kualitatif. Menurut Ridjal'*' metode kualitatif bertujuan menggali dan membangun 
suatu proposisi atau menjelaskan makna dibalik realita. Namun, ada banyak bentuk 
pendekatan kualitatif ini. Karena penelitian ini berfokus pada kekuasaan masyarakat 
lokal, maka lebih tepat bila menggunakan pendekatan penelitian posmodern etnografi 
(etnografi kritis). Sebagaimaan dikatakan oleh Latter'”? bahwa etnografi kritis lebih 
baik ditempatkan sebagai metode penelitian yang ingin mendapatkan pemahaman dan 
penjelasan tentang masyarakat lokal yang hubungannya dengan aspek kekuasaan. Ini, 
berbeda dengan etnografi pada umumnya yang khas antropologis. Kebanyakan fokus 
etnografi konvensional banyak mengalami kegagalan dalam melihat fenomena sosial 
karena terpaku pada momen tertentu yang bersifat present (kekinian), representatif 
tanpa reflektif serta netralitasnya tujuan risetnya (keberpihakannya tidak jelas). Maka 
posmodern etnografi digunakan karena bersifat reflektif, wawancara kekinian dengan 
tujuan menyingkap masa lalu, studi teks untuk melihat kehidupan masyarakat secara 
kritis-dekonstruktif, dan keberpihakan penelitian sangat jelas (agen dan struktur).'? 

Metode etnografi kritis ini juga digabungkan dengan pendekatan genealogi. 
Genealogi merupakan metode mencairkan sejarah tradisional yang telah membeku 
seperti gunung es. Menurut Jurgen Habermas, metode genealogi juga disebut metode 
historiografi kritis (dekonstruksi atas historiografi tradisional yang mentotalkan 
makna sejarah tanpa melihat adanya sisi kekuasaan yang bermain dibaliknya).'” 
Genealogi merupakan metode riset yang mencatat diakronik dan singularitas di dalam 
lintasan zaman tanpa harus menjadi totalitas.'°° Dengan metode genealogis, seorang 
peneliti melihat realitas dari suatu wacana (pernyataan-pernyataan yang terpenggal), 
teks-teks yang terpisah tapi punya relasi kekuasaan tanpa terlibat secara langsung di 


lapangan. Genealogis juga memperhatikan ritual kekuasaan yang berhubungan dengan 


101 Dalam Burhan Bungin, Metode Penelitian Kualitatif, 2001:82 
102 Letter dalam Atkinson et.all, Handbook of Etnograpy, 2001: 479 
103 Clastres dalam Atkinson et.all, ibid, 2001:481 

104 Sunu Hardiyanta, Bengkel Tubuh., 1997:17-18 

105 Lihat Rabinow & Dreyfus, Op.cit., 1982:106 
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tubuh. Tubuh menjadi penting karena terdapat nilai kultural yang memiliki dimensi 
kekuasaan.'** Sejarah manusia dapat dilacak pada penyebaran wacana yang berkaitan 
dengan seksualitas, kejantanan, atau keberanian uji nyali, misalnya. Inilah kekuasaan 
yang menormalisasikan dan memberdayakan tubuh, menundukkan cara berpikir dan 
simbolisasi dalam arena sosial (relasi dan struktur) dan budaya (pengetahuan, edukasi, 
dan mental) .'?” 

Lokasi penelitian ini bertempat di Madura Timur, yakni kabupaten Pamekasan 


dan kabupaten Sumenep. Ini tentu beralasan. Hasil penelitian Wiyata!” 


menunjukkan 
bahwa dibandingkan kabupaten Madura lainnya, Pamekasan adalah daerah dengan 
tingkat kriminalitas dan kekerasan paling banyak sejak tahun 1989-1994. Sedangkan, 
Sumenep adalah daerah yang dalam sejarahnya merupakan pusat kerajaan Madura 
Timur yang kekuasannya menjadi alasan terjadinya resistensi sosial para jagoan. 
Sejarah awal kerajaan pertama di Madura bertempat di Sumenep, ujung timur pulau 
Madura. Sehingga, perlawanan jagoan Madura berawal dari Sumenep, dari Madura 
Timur. Data dari hasil wawancara dan pengamatan (observasi) ini dicatat secermat 
mungkin dan dikumpulkan secara teliti, sehingga menjadi catatan lapangan'”?. Semua 
data dianalisis secara kualitatif, sehingga apa yang terkandung dibalik realitas dapat 
diungkap secara terpola dan sistematik. 

Ada dua tehnik analisis yang digunakan. Yakni, analisis domain dan analisis 
taksonomik. Analisis domain merupakan proses analisis informasi yang sifatnya 
deskriptif dan menyeluruh terhadap pokok permasalahan dalam penelitian. Analisis 
taksonomik merupakan analisis lanjutan yang eksplanatif yang perlu dilakukan setelah 
analisis domain, supaya mendapatkan informasi yang lebih mendalam dan terperinci 
tentang permasalahan yang diteliti! Banyak data dokumentasi dan pengumpulan 
sejarah sosial yang juga menjadi topik studi ini. Hal itu difokuskan pada bagaimana 
kekuasaan dijalankan, dimodifikasi, serta dipelihara dalam skala lokal. Data-data ini 
direfleksikan berdasarkan tema relasi kekuasaan antar orang, antar kelompok, antar 
peristiwa dan antar waktu''', kemudian dianalisis berdasarkan perspektif Sosiologis 


yang relevan dengan reproduksi kekuasaan! . 


°° ibid., 1982:110 

07 ibid., 1982:105 

08 Latief Wiyata, Op.cit., 2002:5 

09 Fitterman dalam Wiyata, Op.cit., 2002:28 

10 Burhan Bungin, Analisis Data Penelitian Kualitatif, 2003:87 

1! Haryatmoko, Op.cit, 2002:227; bandingkan Foucault dalam Hardiyanta, Op cit., 1997 
12 Yudi Latif, Op.cit., 2005:67 
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BAB II 
GENEALOGI PULAU MADURA 


oe. MAP OF EAST JAVA 
INDONESIA 
Lal Wa ee 


SAMUDRA INDONESIA 


TI. 1 Letak Dan Kondisi Geografis 

Pulau Madura terletak di sebelah timur laut pulau Jawa dengan koordinat 7° 
lintang selatan dari khatulistiwa, dan antara 112° dan 114° bujur timur. Panjang 
pulau Madura kurang lebih 190 km, jarak terlebar 40 km dan luas keseluruhan 5.304 
km?. Ketinggian Madura dari permukaan laut berkisar antara 2 hingga 350 meter. 
Antara Jawa dan Madura dipisahkan oleh selat Madura. Madura termasuk wilayah 
provinsi Jawa Timur (Jatim), dengan memiliki 4 (empat) kabupaten. Menurut letak, 
historis, dan wacana yang berkembang di masyarakat setempat, empat kabupaten itu 
diklasifikasikan menjadi Madura Barat (Bara”) yang meliputi Kabupaten Bangkalan 
dan Sampang, dan Madura Timur (Temor) yang meliputi Pamekasan dan Sumenep. 
Sekalipun demikian, kondisi sosial-budaya Barat dan Timur pulau Madura tidaklah 
jauh berbeda.! 


' Latief Wiyata, Carok: Konflik, Kekerasan, dan Harga Diri Orang Madura, 2002:29 
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Dari segi luas wilayah, keempat kabupaten itu berbeda. Sumenep merupakan 
kabupaten terluas (baik lahan dan wilayahnya) di antara empat kabupaten lainnya. 
Luas masing-masing kabupaten itu adalah: Bangkalan 1.260 km?, Sampang 1.233 
km?, Pamekasan 792 km?, serta Sumenep 1.989 km?. Total luas lahan di Madura 
adalah 469,590 ha, dengan rincian: Bangkalan 116,607 ha, Sampang 123,084 ha, 
Pamekasan 77 ha, dan Sumenep 152,104 ha.? 

Madura tergolong wilayah tropis dengan dua musim, yakni musim penghujan 
(nambhara’) dan musim kemarau (némor). Musim nambhara' berlangsung mulai 
pertengahan November hingga permulaan April, dan ketika itu suhu udara berkisar 
pada angka 28°c dengan jumlah hujan turun rata-rata 16 hari/bulan, dan curah hujan 
sekitar 200-300 mm. Sedangkan musim nemor, terjadi pada Mei hingga pertengahan 
Oktober, dengan suhu rata-rata 30”c. Pada saat ini, suhu udara biasanya sangat panas 
dan sebagian besar sungai mengering. Ketika musim pancaroba, rata-rata curah hujan 
sekitar 100 mm/bulan. Namun, perbedaan mencolok adalah pada daerah pedalaman 
yang lebih tinggi, hampir selalu mengalami musim nambhira' selama enam bulan. 
Sedangkan, daerah yang lebih rendah, musim nambhara' biasanya berlangsung tidak 
lebih tiga atau empat bulan lamanya.” 

Pada umumnya, sebagian besar masyarakat sudah mengetahui bahwa Madura 
merupakan bagian dari sekian banyak pulau di Jawa (tepatnya di Jawa Timur) yang 
memiliki kondisi alam yang kurang menguntungkan dari segi pertanian." Apabila 
dikomparasikan dengan daerah di Jawa, pulau Madura tentu memiliki kondisi lahan 
yang tandus dan kurang subur bagi tanaman pertanian. Karena, permukaan tanah di 
Madura didominasi oleh susunan batu kapur dan endapan kapur, dengan lapisan 


aluvial laut di sepanjang pantai utara dan empat dataran aluvial sungai (satu di barat, 


2 Jika total luas lahan di Madura 469,590 Ha, maka total luas lahan di Jawa Timur adalah 4,176,032 
ha. Ini menunjukkan bahwa luas lahan di pulau Madura lebih kecil dibandingkan dengan luas lahan 
yang ada di Jawa. Lihat Anke Niehof, Women and Fertility in Madura (Indonesia), 1948:26 

3 Wiyata, op.cit., 2002:32-33 

4 Berdasarkan hasil riset Kuntowijoyo tentang Madura, menunjukkan bahwa perkembangan panen 
padi di Madura dari tahun 1896-191 Isangat lambat, dibandingkan dengan perkembangan panen padi 
di Jawa pada tahun serupa. Mulai dari tahun 1896-1911 hasil panen padi/bau (1 bau = 0,7096 ha) di 
Madura (secara berurutan) adalah 14,26; 14,84; 15; dan 15 bau. Sementara, di Jawa dalam tahun yang 
sama (secara berurutan pula) menghasilkan panen padi sebesar 24,17; 24,99; 25,26; dan 27 bau. 
Sedangkan, hasil ladang yang ditanami padi di Madura pada tahun yang sama sebanyak 11,20; 10,91; 
14,34; dan 11,27 bau. Dan di Jawa dalam tahun yang sama adalah 23,59; 19,08; 23,88; dan 22,65 bau. 
Lihat Kuntowijoyo, Perubahan Sosial dalam Masyarakat Agraris: Madura (1850-1940), 2002a:49 
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dua di selatan, dan satu di timur). Terutama daerah Madura bagian timur (Sumenep 
dan Pamekasan), seluruh tanahnya terdiri dari batu nepal dan juga kapur”, ditambah 
dengan batu alam lainnya yang sangat keras.” Karena itu, banyak nama desa di sana 
yang identik dengan unsur bebatuan, seperti Batoporran, Batobhella, Batobintang, 
Batoampar, Batopote, dan lain-lain. Bahkan, ada jargon masyarakat Madura Timur 
yang mengindentikkan orang desa dengan istilah ghunong na'nong bato klettak 
(orang yang tinggal di bukit yang di sekitarnya penuh bebatuan gunung). 

Sebagaimana dijelaskan sejumlah peneliti(an), baik dalam dan luar negeri, 
bahwa induk pegunungan kapur yang membuat kondisi tanah di Madura itu kurang 
subur adalah pegunungan kapur yang ada di Jawa, yang terpisah sewaktu periode 
pasca-glasial. Yakni, di daerah Rembang, sekitar bagian utara dan selatan lembah 
Solo, Grobogan, dan Bojonegoro.’ Itulah sebabnya, saat ini selain kondisi tanah yang 
kurang subur, tandus, kasar, kering, juga membuat suhu udara Madura terasa panas, 
terutama di kala musim kemarau tiba. Kebanyakan orang luar Madura belakangan ini 
yang pernah berkunjung ke pulau garam itu akan mengatakan bahwa Madura sangat 
panas. 

Kepanasan suhu udara itu akan sangat terasa bila kita berjalan di pedalaman 
yang di kanan-kirinya penuh bebukitan kapur, terutama di wilayah jalur pantai utara 
Madura Timur (mulai kecamatan Tamberu, Bato Ampar, Waru, Pasean, semuanya 
di Pamekasan hingga menuju ke Sumenep, yakni dari Pasongsongan, Ambunten, 
Dasok, hingga Batopote (Batu Putih). Penulis seringkali melewati jalur utara tersebut 
setiap hari guna memburu data dan informan penelitian. Karena kondisi suhu ini, 
masyarakat sekitar, terutama para lelaki, yang memakai sarung digulung hingga lutut 
dan kancing bajunya dibuka hingga dadanya terlihat. Tidak sedikit pula yang hanya 
memakai sarung, celana pendek, atau pakaian bawahan saja saat mereka di pelataran 
rumahnya. Dan kaum ibu di pelosok desa, terkadang ada yang hanya memakai rok 


dan kutangan saja, sembari duduk di halaman rumah guna mencari semilir angin. 


5 Ibid, 2002a:24 

* Karena dikelilingi laut dan bebukitan serta sungai yang temporal, maka di pulau Madura juga banyak 
terdapat karang laut dan bebatuan sungai yang sangat keras, De Jonge (ed), Madura dalam Empat 
Zaman, 1989:6 

7 Bahkan ada juga yang mengatakan bahwa endapan tanah kapur dan gamping di Madura merupakan 
kelanjutan dari sejumlah pegunungan kapur yang memanjang dari Ngawi hingga ke Surabaya. Lihat, 
Andang Subaharianto, dkk, Tantangan Industrialisasi Madura, 2004:16 
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Salah satu ciri dari tanah yang didominasi oleh kapur itu adalah karakteristik 
warna tanahnya yang coklat agak kemerah-merahan, karena adanya campuran pasir 
kuarsa dan mineral-mineral lainnya." Ketika endapan dan kandungan kapur di suatu 
pegunungan itu hanyut karena adanya perubahan alam ataupun periode glasial, maka 
yang dibawa adalah lempung dan napal, sehingga membuat bagian bawah tanahnya 
berwarna kuning muda. Tipe tanah tegalan Madura ini’, mudah terkena erosi selama 
musim penghujan dan tekanan angin yang tinggi saat musim kemarau. 

Tanaman yang paling mudah tumbuh di daerah itu adalah jagung, singkong, 
ketela pohon, ubi, dan beberapa tanaman palawija yang mengandalkan air bawah 
tanah. Termasuk juga tanaman keras seperti asam (Tamarindus Indica) dan siwalan 
(Borassus Sundaicus). Untuk siwalan sendiri, semakin ke arah timur pulau Madura, 
semakin banyak jumlahnya. Mungkin, penyebabnya kandungan kapur dan batu genes 
(gneiss) yang mendominasi Madura bagian timur. Tanaman yang juga tumbuh baik 
di Madura adalah tembakau, bambu, kesambi, duwet, kenari, dan lain-lain. Khusus 
tembakau, cara penanamannya tidak mudah. Guna menghasilkan tanaman tembakau 
yang berkualitas diperlukan perawatan yang amat intensif dan pemupukan yang hati- 
hati." Meskipun ada sejumlah institusi swasta yang mendukung pertanian tembakau 
Madura, ada juga masyarakat yang menganggap bahwa tembakau bukan lagi sebagai 
tanaman andalan pertanian Madura. Ini disebabkan, selain pertimbangan resiko alam, 
juga tembakau sudah dijadikan komoditas politik yang tidak berpihak kepada rakyat. 
Bahkan, pihak swasta di Madura terindikasi turut mempermainkan harga tembakau 


demi kepentingan bisnisnya.'! Pada kasus ini, barangkali tesis Mosher (1977) relevan 


8 Kuntowijoyo, op.cit., 2002a:26 

? Harus dibedakan antara sawah dan tanah tegalan. Selain Kuntowijoyo, tentunya Jef Leunissen, bisa 
dikatakan telah memberikan kontribusi besar dalam hal ini. Setelah melakukan riset pertanian Madura 
pada tahun 1976-1977, Leunissen menyimpulkan bahwa beda antara tanah di Jawa (yang didominasi 
oleh tanah tipe persawahan) dan tanah pertanian Madura yang bertipe tegalan terlihat dari besar- 
kecilnya persediaan air, curah hujan, kondisi alam, tenaga kerja, dan suhu udara. Di Jawa, sungai dan 
irigasi jumlahnya banyak tersedia, ditambah tenaga kerja, kuantitas pegunungan, dan suhu udara yang 
mendukung. Dan kondisi alam seperti ini sangatlah terbatas jumlahnya di Madura. Karena itu, tidak 
semua masyarakat Madura kini menganggap bahwa tanaman tembakau menjadi prioritas utama dalam 
tulang punggung pertanian dan ekonomi keluarga. Jef Leunissen, “Pertanian Rakyat Madura”, dalam 
Huub de Jonge (ed), Agama, Kebudayaan, dan Ekonomi di Madura, 1989: 239 

10 Kuntowijoyo, op.cit., 2002a:59 

H Di Madura bagian timur, terutama di Pamekasan, paling tidak terdapat kurang lebih delapan pabrik 
rokok besar yang turut membantu pertanian tembakau masyarakat. Yakni, PT. Djarum, Sampoerna, 
Gudang Garam, Wismilak, Oepet, Bentoel, Sukun, dan PT. Noyorono. Namun, belakangan ini banyak 
muncul politik tembakau yang kotor dan menyengsarakan rakyat Madura sendiri. Seperti pengambilan 
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bahwa kebanyakan keputusan petani akan kelangsungan pertaniannya diambil dalam 
kedudukannya sebagai anggota keluarga (bukan sebagai anggota dalam sistem bisnis 
pertanian), tujuannya melakukan tindakan terbaik bagi kelangsungan roda kehidupan 
ekonomi keluarganya dalam jangka waktu tertentu." 

Secara genealogi ekologis, Madura di masa lalu terkenal pulau yang subur, 
dipenuhi dengan hutan. Berdasarkan cerita rakyat setempat, dahulu seorang anggota 
kerajaan yang bernama Bangsacara diperintahkan rajanya berburu rusa sebanyak 40 
ekor di hutan Madura. Sebagaimana diketahui bahwa rusa tersebut tak akan hidup di 
daerah yang tanpa hutan. Di Madura bagian timur, banyak ditemui kucing khas 
Madura yang berwarna abu-abu kebiruan, kepalanya lancip mirip rubah, dan apabila 
dipandang dari kejauhan seperti anak macan. Menurut penuturan sesepuh Madura, 
dulu di hutan Madura banyak ditemui babi hutan. Karena babi ini amat mengganggu 
keberlangsungan proses pertanian, maka para petani di sekitar hutan itu banyak yang 
memburu dan membunuhnya." 

Babad Tanah Jawa juga menceritakan bahwa pada zaman Jawa Kuno terdapat 
suatu daerah/kerajaan yang bernama Mandura. Di bagian awal Babad Tanah Jawa itu 
dikisahkan bahwa Mandura sedang digempur oleh bangsa jin dari Nusakambangan. 
Bangsa jin itu bisa dikalahkan setelah putra mahkota raja Mandura meminta bantuan 
seorang pertapa yang bernama Raden Palasara, yang ditemuinya di sekitar hutan 


wilayah kerajaan Mandura.' Menurut catatan sejarah yang lain, serat Mahaparwa, 


sampel tembakau berdasarkan perda (Kab. Pemekasan) No. 2/2002, maksimal 1 kg, justru di lapangan 
terjadi penyelewengan. Terkadang dari jumlah itu, hanya 1-2 Ons saja yang dikirim ke pabrik sebagai 
sampelnya. Bahkan, di dalam penimbangan juga terkadang pihak bandol dengan sengaja mengurangi 
timbangan dan menyisihkan tembakau yang berjatuhan (ghur-ghurghurdn). Hasil dari pengurangan 
dan ghur-ghurghuran ini mereka jual. Istilahnya melakukan “pencurian” untuk mendapatkan 
keuntungan (penulis). Sementara, dari pihak LSM dan pemantau jalannya perda tembakau itu pun 
justru belum efektif dan maksimal perannya. Terbukti, banyak pelanggaran yang tak dilaporkan dan 
ditindaklanjutinya. Lihat, Tesis Imam Zamroni, M.Si., Dinamika Kekuasaan Elit Ekonomi Lokal 
Pasca Soeharto di Pamekasan-Madura, 2006:71-75 

Mosher A.T, Menggerakkan dan Membangun Pertanian, 1977 

13 Menurut tokoh Madura, bahwa kesuburan tanah di Madura zaman dulu itu bisa dilihat dalam 
prasasti Balawi dan dalam kitab Negarakertagama. Dimana dalam jejak sejarah itu banyak menyebut 
bahwa Madura adalah pulau yang indah, “cantik”, hijau, dan elok. Lihat Sulaiman Sadik, Budaya 
Lokal Mempertegas Karakter Daerah, 2004:11 

4 Menurut Mien Rifai, tokoh Madura yang bekerja di LIPI, bahwa sejak akhir 1940an babi hutan itu 
telah habis dibasmi karena merusak tanaman para petani. Mien A.Rifai, Manusia Madura, 2007a:27 

15 Di dalam babad Tanah Jawa dijelaskan bahwa ketika Raden Palasara dalam perjalanan menelusuri 
hutan muncul dua orang putra mahkota yang terkena panah bangsa Jin. Kedua putra mahkota itu tiba- 
tiba terjatuh tepat di hadapan Palasara. Mereka berdua meminta bantuan Palasara mengusir bangsa jin 
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diceritakan bahwa ketika masih zaman Nabi Isa dulu, pulau Jawa masih menjadi satu 
kesatuan dengan Bali, Sumatra, dan Madura.'8 Kala itu Madura menjadi satu dengan 
Jawa. Jika catatan-catatan sejarah tersebut benar, maka dapat dikatakan bahwa tanah 
di Madura tersebut tidaklah tandus, gersang, dan kering seperti sekarang ini. 

Karena terjadinya bencana alam seperti banjir, cairnya es, dan meletusnya 
gunung di sejumlah daerah di Jawa, maka kemudian Jawa terpisah menjadi beberapa 
bagian, yakni Bali, Sumatra, dan Madura. Masing-masing pulau itu dipisahkan oleh 
selat. Maka, untuk mencapai Bali, Sumatra, dan Madura lantas dibutuhkan sarana 
transportasi laut." 

Selain kondisi alam'$, faktor lain yang membuat tipe tanah bertransfromasi ke 
tipe tanah yang lain adalah desakan dari kondisi sosial dan politik itu sendiri. Yakni, 
adanya pertambahan penduduk, pola pemukiman yang tidak menyatu dengan tanah- 
tanah desa'?, kelangkaan tenaga kerja, dan intensifikasi lahan yang berlebihan?'. Ada 
yang mengatakan bahwa revolusi hijau juga membuat produksi dan lahan pertanian 
masyarakat semakin memburuk. Revolusi hijau ditandai dengan pembuatan varietas 
unggul di bidang pertanian seperti jagung, padi, umbi-umbian, kacang-kacangan, dan 


tanaman perdagangan lainnya. Pembuatan varietas unggul ini dipelopori oleh pusat 


setelah mengetahui bahwa Palasara seorang yang sakti (karena telah menyembuhkan luka akibat 
panah di tubuh kedua mahkota tersebut). Di Babad Tanah Jawa ini juga dijelaskan bahwa awal sejarah 
pulau Jawa itu selalu tak lepas dari serangan bangsa jin. Banyaknya bangsa jin ini dikarenakan masih 
banyak hutan-hutan yang lebat dan berbukit-bukit. Lih. Dr. Purwadi, Babad Tanah Jawa, 2006a 

16 Lih. Dr. Purwadi dan Hari Jumanto, S.S, Asal Mula Tanah Jawa, 2006b:1 

17 Terpisahnya Sumatra dan Jawa karena terjadi letusan gunung Krakatau, gunung Batuwara, kerasnya 
angin topan sehingga membuat air laut pasang dan menenggelamkan gunung-gunung kecil di Bogor 
dan di Lampung. Bencana alam seperti ini pula yang tampaknya membuat terpisahnya Jawa dengan 
pulau Madura. Dr. Purwadi dan Hari Jumanto S.S, ibid, 2006: 147 & 191-192 

18 Kondisi alam yang dimaksud adalah perubahan alam itu sendiri. Sawah irigasi bisa saja menjadi 
sawah tadah hujan, dan sawah tadah hujan bisa saja menjadi tegalan. Kuntowijoyo, op.cit., 2002a: 37 
19 Menurut Geertz, bahwa tanah pertanian di pulau Jawa sepenuhnya menyatu dengan struktur desa, 
sementara di Madura pada umumnya letak tanah pertaniannya berjauhan dengan pemukimannya. Ini 
terkadang yang membuat pengolahan dan pengawasan tanah pertanian di Madura sulit dilakukan 
secara intensif. Terutama masalah pengairan, dimana letak sungai berjauhan. Ditambah, adanya air 
sungai yang banyak bergantung pada air (musim) hujan. Clifford Geertz, Agricultural Involution, 
1963:98 

20 Hardjono menjelaskan bahwa di pedalaman Jawa, tanah tegal tidak memiliki ketahanan lingkungan 
seperti yang dimiliki sawah irigasi. Penggarapan tegalan yang terlalu berlebihan (ditanami tanpa ada 
masa istirahat) membuat tanah tak lagi menguntungkan secara agraris. Karena tanah tegalan sangat 
rentan akan erosi yang ditimbulkan oleh kondisi alam. Sementara, bahan-bahan kimia yang dijadikan 
pendukung guna menghasilkan tanaman berkualitas turut mengurangi kesuburan tanah itu sendiri. Jika 
ini yang terjadi, maka upaya mengembalikan kualitas tanah tegalan membutuhkan tenaga, dana, dan 
waktu yang banyak. Joan Hardjono, “Resource Utilization and The Environment”, dalam Indonesia 's 
New Order: The Dynamics of Socio-Economic Transition, disunting oleh Hal Hill, 1994:179-215 
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riset global yang didanai sejumlah negara maju. Pusat penelitian padi internasional 
(IRRI) di Filipina, pusat penelitian jagung internasional (CIMMYT) di Meksiko, 
merupakan bagian dari sekian banyak lembaga penelitian pertanian internasional 
lainnya yang merambah negara-negara berkembang di Asia.”! 

Keberadaan varietas unggul bidang pertanian yang didukung oleh kebijakan 
pemerintah di negara berkembang tersebut turut memunculkan perubahan paradigma 
pertanian massa. Pertanian pada masa lalu dianggap sebagai kegiatan subsisten dan 
penopang kebutuhan hidup desa, kini menjadi komoditas surplus ekonomi negara.” 
Demi menghasilkan mutu dan produkstifitas hasil panennya, maka tanaman varietas 
unggul itu memerlukan pupuk dan pestisida kimia, benih hibrida, mekanisasi, dan 
irigasi dalam skala besar. Akibatnya, terjadilah “kekerasan” ekologis karena membuat 
kesuburan tanah berkurang, hama bertambah, menurunnya kualitas hara tanah, 
sekaligus membuat anak-anak dan perempuan menderita.” Setiap jengkal tanah yang 
ada di muka bumi ini memiliki kemampuan memenuhi kebutuhan mahluk hidupnya 
dengan baik.” Ketika kekuatan tanah itu sudah terkikis dan terkena erosi hasil dari 
rasionalitas manusia , maka yang terjadi adalah munculnya proses kematian tanah 
dan kehidupan manusia itu sendiri secara evolutif (meski kita tak pernah tahu kapan 
puncak kematian itu akan terjadi). 

Alam juga hidup. Alam memiliki eksistensi. Menurut Kalina Purana bahwa 
sungai, tanah, dan gunung mempunyai sifat yang ganda. Sebuah sungai tidak hanya 
berbentuk air, tetapi dia mempunyai bentuk yang non material (tak terlihat). Gunung- 
gunung merupakan massa yang tidak bergerak, tetapi sesungguhnya gunung juga 


punya kehidupan yang berbeda dengan manusia. Ini ibarat kerang yang berkulit keras 


21 Selain IRRI dan CIMMTY, lembaga riset pertanian global itu adalah lembaga pertanian di daerah 
tropis seperti ITA, CIAT, WARDA, pusat kentang internasional (CIP), pusat penelitian tanaman dunia 
(ICRISAT), dan dewan internasional untuk sumber daya plasma nutfah tanaman (IBPGR). Lihat, 
Anderson dkk, Science, Politics, and The Agricultural Revolution in Asia, 1982 

22 Vandana Shiva, “Perempuan dalam Rantai Pangan”, dalam Bebas dari Pembangunan, 1997:128 

23 Penderitaan itu terjadi karena semakin berkurangnya volume air dan mata air bersih, karena banyak 
dialihkan pada kegiatan industri pertanian tersebut. Ketergantungan pada bahan kimia, menimbulkan 
penurunan kandungan gizi tanaman varietas unggul seperti padi, jagung, dan lain-lain. Sehingga, 
banyak menimbulkan krisis gizi dan kematian pada anak-anak. Di Argentina, tahun 1986 ada sekitar 
685.000 anak kekurangan gizi, dan di Afrika ada 1.000 anak mati karena kurang gizi dan terkena 
penyakit. Guna mengantisipasi kondisi yang penuh derita ini, maka usaha di bidang pertanian lebih 
banyak dikuasi dan didominasi laki-laki. Artinya, peran perempuan dari lahan pertanian dahulu kala 
telah bergeser ke dalam ranah private, guna mengurus anak-anak dan melayani suami. Lih. Vandana 
Shiva dan Maria Mies, Ecofeminism, 2005 

4 Vandana Shiva, op.cit., 1997:178 
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namun mengandung kehidupan dibaliknya.” Karena alam telah memberi kehidupan 
bagi masyarakatnya, maka seringkali sastra lisan di Madura memuat keagungan alam 
sekitarnya. Inilah barangkali salah satu bentuk tanda “syukur” masyarakat Madura 
kepada alam dan penciptaNya. Salah satu contoh sastra lisan itu?: 
Namen maghi' tombu sokon 
Tabing kerrep bannya ' kalana 
Pong-pong ghi’ odi’ papada rokon 
Ma 'le salamet pola tengkana 
Terjemahan bebasnya: 
Menanam biji asam tumbuh sukun 
Gedek rapat biasanya banyak kalanya (kalajengking) 
Mumpung masih hidup salinglah rukun 


Agar selamat di dalam kehidupan masyarakatnya 


Menurut Kontowijoyo, kemajuan teknologi pertanian tampaknya tidak akan 
mengubah secara progresif aspek perekonomian masyarakat Madura yang banyak 
bergantung pada tanah tegalan (dry land). Sebab, dampak revolusi hijau tidak sangat 
intensif terjadi di Madura.” Menurutnya, tanah di Madura sejak dulu tidak banyak 
menguntungkan karena kondisi tanah yang memang dari awalnya seperti itu (kering- 
keronta). Tetapi, jika ditarik ke lintasan sejarah masa lampau, maka pada hakekatnya 
ada unsur politik yang turut membuat kondisi alam di Madura menjadi kritis. Apakah 
ini berkait dengan “pembengkokan' sejarah Madura ? Entahlah. 

Pada tahun 1973, keberadaan hutan di wilayah Madura diperkirakan masih 
berkisar 1696. Tapi, tahun 1980, hutan di Madura menjadi 6% saja.” Berkurangnya 
hutan di Madura ini disebabkan adanya kebijakan politik kolonial yang memaksa 
rakyat membuka hutan secara terus-menerus demi memperluas lahan-lahan pertanian 
ekonomi kolonial, sebagai salah satu upaya menjalankan sistem kerja paksa dan 
25 Vandina Shiva, op.cit., 1997:51 


26 Masih banyak sastra lisan (baik syair, puisi, atau tembangan) yang memasukkan kandungan alam di 
dalamnnya. Kandungan alam itu misalnya buah-buahan, tanaman palawija, cuaca, tanah, dan lain-lain. 


Untuk lebih lengkapnya lihat M. Zawawi Imron, “Sastra Madura: yang Hilang belum Berganti”, 
dalam Huub de Jonge (ed), op.cit., 1989:192-202 

27 Karena tanah di Madura bersifat tegalan, maka kondisi alamnya tidak banyak berubah dibandingan 
Jawa. Karenanya, masyarakat Madura itu tidak banyak mengharapkan terlalu banyak pada perubahan 
sosial, politik dan ekonomi melalui tanahnya. Kuntowijoyo, Radikalisasi Petani, 1993b:85 


2 De Jonge, op.cit., 1989:9 
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culture stelsel.” Pembukaan hutan di sejumlah daerah dalam wilayah Nusantara pada 


masa kolonial memang banyak terjadi. Bukan hanya kepentingan perluasan lahan 
pertanian di negeri jajahan, melainkan juga untuk kepentingan transportasi, seperti 
pembangunan jalan raya dan rel kereta transportasi ini berguna bagi pengangkutan 
hasil bumi dari negeri jajahan ke negeri kolonial, Belanda.” 

Hanya di pulau-pulau bagian timur Madura saja keberadaan hutan itu masih 
berlimpah. Pada tahun 1927, separuh pulau Kangean yang luasnya 48.000 ha berupa 
hutan, pulau Sepanjang 9.900 ha, pulau Paleat 5.000 ha; pulau Saobi 2.800 ha 
hampir seluruhnya berupa hutan. Hutan di pulau Kangean luasnya sekitar 20.807 ha: 
kurang lebih 7.233 ha hutan jati dan 13.574 ha hutan belantara.*! Berdasarkan catatan 
sejarah bahwa sebelum abad XIII wilayah Sumenep masih tergenang oleh rawa dan 
hutan belantara. Pasca abad XIII, rawa-rawa itu dikeringkan dan hutan pun sedikit 
demi sedikit dibuka untuk pertanian dan pemukiman. Bisa jadi inilah alasan mengapa 
kata Sumenep memiliki arti lembah bekas endapan (song) yang sejuk, rindang dan 
tenang (ennep).” 

Di Bangkalan dan Pamekasan, keberadaan hutan jati sebagian besar berada di 
bagian utara dan tengah.” Tidak jelas berapa kisaran jumlah dari hutan tersebut pada 


waktu itu. Kini di Pamekasan jumlah tanah yang diklasifikasikan hutan kurang lebih 


29 Informai praktik represif terhadap rakyat untuk membuka hutan itu didapatkan dari berbagai cerita 
sejarah rakyat Madura. Bisri Efendy, An Nugayah: Gerak Transformasi Sosial di Madura, 1990:17 

30 Pada tahun 1842, raja Nederland yang bernama Willem I telah mengeluarkan dekrit kereta api. Dan 
dengan adanya dekrit ini, maka pembukaan hutan di nusantara, terutama di Jawa, terus dilakukan guna 
membangun jalan dan rel kereta. Sebelum membangunnya, sejumlah pejabat Belanda bersama arsitek 
dan kuli-kuli dari Jawa terlebih dahulu menyusuri hutan sebagai langkah penyurveian jalur-jalur yang 
akan dibangun rel kereta api. Pada tahun 1888, sudah ada delapan jalur kereta yang telah beroperasi, 
dan semuanya ada di Jawa. Pembangunan jalur ini paling tidak memiliki tiga tujuan, yakni pendukung 
jalannya roda perekonomian (mengangkut hasil panen tanaman dagang/tanaman hasil kebijakan tanam 
paksa atau cultur stelsel), transportasi massal, dan sebagai jalur politik (pengawasan pemerintahan, 
memudahkan para penguasa lokal untuk bepergian dan jalur peperangan). Rudolf Mrazek, Engineers 
of Happy Land, 2006:8-11 

31 Kuntowijoyo, op.cit., 2002a:33; kini jumlah hutan di Sumenep semakin merosot. Berdasarkan data 
yang ada bahwa hutan (dari jenis hutan lindung hingga lain-lain) di Kangean saat ini sekitar 25.360 
ha, Paliat 4.395 ha, Sepanjang 8.148 ha, namun di Saobi justru tidak ada hutannya sama sekali. Lih. 
Sumenep dalam Angka 2005/2006, hal. 121 

2 Drs. H. Iskandar Zulkarnaen, MM, dkk, Sejarah Sumenep, 2003: 33-35 

3 Banyaknya hutan jati tampak dalam peta Madura mulai tahun 1861-1986, hal ini setidaknya yang 
ada di arsip dept. kehutanan Madura. Karena kondisi arsip yang sudah tua itu, maka penulis tidak bisa 
mendokumentasikannya (menggandakan). Namun, di dalam peta itu menggambarkan bahwa hutan jati 
itu terus tampak hingga ke arah utara pulau Sumenep (meski dalam skala yang sedikit). 
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1.218 ha dan tanah tandus sebesar 15.923 ha.?* Tanah tandus ini, sangat dominan di 
jalur utara Pamekasan.” Lahan penggarapan baru di pulau Madura pasca penebangan 
dan pembukaan hutan menjadikan tanah tidak subur lagi. Efeknya, perkembangan 
tanah di Madura semakin gersang dan kering akibat erosi, pengundulan hutan, serta 
intensifikasi pertanian yang berlebihan”. 

Apalagi, sungai di Madura saat ini jumlahnya relatif lebih kecil dibandingkan 
dengan sungai di Jawa. Pada musin panas (némor), kebanyakan sungai di Madura 
mengering, bahkan tanpa air. Di antara sungai-sungai yang ada di Madura, sungai 
terpanjang adalah sungai Sodung (22 km), sungai Kamuning (20 km), dan sungai 
Klampis (14 km) semuanya ada di Madura barat (khususnya di daerah Sampang). Di 
Bangkalan, sungai terpanjangnya adalah sungai Budduh (11,50 km). Di Pamekasan, 
sungai terpanjang adalah sungai Somber Pajung (11km). Untuk Sumenep, sungai 
terpanjang adalah sungai Parsanga, Kebonagung, dan Jepun yang panjangnya kurang 
dari 10 km.” Air sungai dan air hujan berapapun volumenya, memberikan peran bagi 
kesuburan lahan. 

Keuntungan daerah tropis ketika pra-sejarah, dimana musim hujan dan panas 
bergantian secara teratur, selalu terjadi proses penyeimbangan tanah oleh adanya 
peran organisme renik (zat organik) yang terkandung di lapisan tanah.” Meskipun 
sama-sama tergantung dari hujan dan musim, paling tidak dalam hal pertanian justru 
Madura Barat lebih diuntungkan dengan jumlah sungai yang panjang, sehingga dapat 
mengairi sawah rakyat secara lebih luas. Sehingga, kebutuhan subsisten masyarakat 
akan lebih terjamin dibandingkan di Madura Timur. 

Perbukitan dan lereng-lereng gunung yang ditumbuhi tanaman keras (seperti 
kenari, kesambi, siwalan, asam, dan jati) turut menghiasi wilayah Madura. Bukit dan 
34 Pamekasan Dalam Angka 2001-2005, 2005:4: bandingkan dengan Balitbangda Pamekasan, Studi 
Alternatif dan Pengembangan Potensi Daerah 2002-2012, 2002:11.-4 
35 Jika dijabarkan dalam angka, maka masing-masing kecamatan di Pamekasan yang memiliki tanah 
tandus/rusak adalah sbb: Tlanakan (279,4 Ha), Pademawu (515 Ha), Galis (-), Larangan (172,8 Ha), 
Pamekasan (-), Proppo (51,9 Ha), Palenga'an (2.827,7 Ha), Pagantenan (2.702 Ha), Kadur (1.592 Ha), 
Pakong (330 Ha), Waru (2.510 Ha), Batumarmar (2.795 Ha) dan Pasean (2.147,7 Ha). Ibid, hal.9 
36 Dengan adanya hutan, sebetulnya bisa membuat kualitas lahan dan tanah tetap terjaga. Tapi, karena 
hutan sudah mulai gundul maka kulit lapisan tanah pun semakin menipis. Ini yang membuat tanah di 
Madura menjadi tegalan, dan tegalan ini pada akhirnya semakin merosot kualitasnya. De Jonge, op.cit, 
D jelasnya lihat BPS, masing-masing kabupaten di Madura dalam Angka 99/00; bandingkan 


pula Andang Subaharianto, op.cit., 2004:18-19; 
3 Eric R. Wolf, Peasents, 1966:45 
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lereng gunung yang tinggi banyak terdapat di Madura timur.” Ketika Saya melintasi 
jalur ‘pantura’ (dan beberapa wilayah pedalaman utara antara Pamekasan-Sumenep), 
kuantitas perbukitan dan lereng gunung tinggi memang banyak terlihat. Sementara, 
di bagian Madura Barat sangat sedikit. Di bagian Madura Barat, secara umum bukit 
dan lereng gunungnya lebih rendah dibandingkan Madura Timur. Di Madura Barat, 
bukit dan lareng-lerengnya jarang mencapai ketinggian 200 m. Sementara, puncak 
tertinggi di bagian wilayah timur Madura khususnya di Sumenep adalah gunung 
Gadu (341 m), gunung Marengan (398 m), dan gunung Tembuku (471 m).“* Lantas, 
di Pamekasan gunung tertinggi (secara berturut-turut) adalah gunung Panongko'an 
(310 m) dan gunung Jambangan (290 m).*! Karena tempatnya yang sepi, dipenuhi 
bebukitan, dan jauh dari keramaian, maka daerah perbukitan (buké’) dan hutan (alas) 
di sekitar pegunungan itu dianggap tempat yang kondusif bagi praktik pertapaan dan 
mempelajari ilmu kanuragan. Termasuk, dijadikan arena carok diantara para jagoan 


Madura. 


II.2 Demografis Madura: Leluhur Dan Mata Pencahariannya 

Menurut berbagai sumber sejarah Madura (baik mitologi dan tulisan sejarah 
Madura), nenek moyang Madura berasal dari kerajaan Medangkamulan, kerajaan di 
masa purbakala (Mataram Kuno), yang memiliki keraton Giling Wesi dan rajanya 
bernama Sahyang Tunggal. Berdasarkan Babad Tanah Jawi, yang disusun oleh W.L. 
Olthof dari Belanda, bahwa raja Medangkamulan merupakan generasi ke-5 dari 
silsilah keturunan Nabi Adam.” Konon, cerita sejarah kerajaan Mendakamulan itu 


terjadi sekitar 929 M, (ada yang mengatakan abad ke-9, ada juga yang menyebutkan 


39 De Jonge, op.cit., 1989:8 

4 Perlu digarisbawahi bahwa gunung-gunung yang ada di Madura tidak ada yang aktif. Lihat Wiyata, 
op.cit.,2002:32; bandingkan pula dengan De Jonge, op.cit, 1989:5-6 

4l Keberadaan dan tinggi gunung diperoleh berdasarkan informasi salah satu karyawan Departemen 
Kehutanan Pamekasan, yang sempat penulis tanyakan saat pencarian data di pedalaman Pamekasan 
jalur utara. 

2 Dalam bagian awal Babad Tanah Jawi itu penulisnya menegaskan bahwa babad ini adalah babad 
para raja Jawa. Genealogis raja Jawa ini dimulai dari Nabi Adam yang kemudian memiliki putra Esis, 
Esis berputra Nurcahya, Nurcahya berputra Nurasa, Nurasa pun berputra Sahyang Wening, dan 
Sahyang Wening berputra Sahyang Tunggal. Sahyang Tunggal ini menjadi raja di Medangkamulan. 
Sahyang Wening kemudian berputra Batara Guru. Batara Guru memiliki 5 anak, yakni Batara Sambo, 
Batara Brahma, Batara Maha-Dewa, Batara Wisnu dan Dewi Sri. W.L Olthof, Babad Tanah Jawi, 
1941:9 
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abad ke-10 berdasarkan suatu prasasti yang ditemukan) dan letaknya ada di daerah 
Grobogan (Purwodadi), dekat sungai Lusi, di desa Kuwu sekarang." 

Waktu itu, raja Sahyang Tunggal memiliki seorang putri yang cantik bernama 
Bendoro Gung. Sang putri ini masih gadis dan perawan. Entah mengapa pada suatu 
hari perutnya terlihat membesar, hamil. Menurut si empunya cerita, kehamilan dari 
sang putri ini dikarenakan kekuatan gaib. Pada suatu malam ketika si putri ini tidur, 
dia bermimpi ada sebongkah cahaya terang mirip rembulan tiba-tiba masuk ke dalam 
tubuhnya melalui mulut. Setelah beberapa hari, sang putri merasa ada yang tidak 
beres. Lama kelamaan diketahui bahwa terdapat bayi dalam perutnya. 

Kehamilan sang putri pada awalnya masih ditutup-tutupi. Tapi, pada akhirnya 
kehamilannya diketahui ayahnya. Sontak sang ayah menjadi naik pitam. Ia tidak bisa 
terima kejadian itu, meskipun saat itu sang putri menjelaskan sejarah kehamilannya. 
Karena amarahnya dan khawatir menanggung malu, maka sang raja memanggil patih 
yang bernama Pranggulang. Sang patih diperintahkan untuk menebas leher sang putri 
di tengah hutan. Apabila sang patih tidak bisa membawa kepala sang putri, maka ia 
tidak boleh kembali ke istana. Singkat cerita, sang patih melaksanakan titah sang 
raja. Anehnya, meski sang putri itu ditebas lehernya dengan pedang si patih, lehernya 
tetap utuh. Sang patih lantas berfikir dan menyimpulkan bahwa kehamilan sang putri 
adalah kehamilan yang telah dikehendaki oleh suratan takdir, dan tidak ada satu pun 
yang dapat menghalanginya. 

Melihat sang putri menangis dan sangat sedih, sang patih memutuskan tidak 
kembali ke keraton. Sang patih lantas mengganti namanya menjadi Kiai Poleng.“ 
Demi keamanan sang putri, Kiai Poleng akhirnya menebang pohon yang ada di hutan 
untuk dijadikan perahu kecil dari kayu/rakit (Ghitek). Dia hendak menyeberangkan 
sang putri ke seberang pulau. Sang patih berpesan bahwa nanti setelah hidup di pulau 


itu, maka Kiai Poleng akan siap membantu jika sang putri memanggil namanya. 


8 Menurut Zainal Fatah, Sedjarah Tjaranya Pemerintahan di Madura dengan Hubungannya, 1912:2 
menjelaskan bahwa Medangkamulan itu ada di sekitar lokasi gunung Bromo (wilayah Probolinggo). 
Padahal, berdasarkan beberapa penelusuran dan riset sejarah, Medangkamulan ada di Grobogan. Ini 
terlihat dari adanya “sumber asin alami” (artinya, kadar garamnya yang paling tinggi) di pulau Jawa, 
sebagaimana disebutkan di dalam sumber-sumber sejarah Cina. Karakteristik ekologis laut ini sangat 
sesuai dengan Laut dan Selat di Madura. Sehingga, air laut di selat Madura ini banyak menghasilkan 
garam berkualitas. Lihat lebih lanjut, Denys Lombard, Nusa Jawa Silang Budaya, (Jilid 2) 1996a:15 

“4 Poleng dalam bahasa Madura merupakan sebuah kain tenun yang dirajut orang Madura kebanyakan. 
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Setelah Ghitek selesai dibuat, maka dinaikkan dan dihanyutkanlah sang putri 
ke seberang pulau. Di pulau itu, dari kejauhan hanya tampak suatu gunung (gunung 
Pajjudan di Sumenep dan gunung Gegger di Bangkalan). Gunung itu tampak apabila 
air laut surut dan akan hilang ketika air laut pasang. Itulah sebabnya, pulau seberang 
tersebut diartikan “Lemah Dhuro’. Artinya, pulau ataupun tanah yang tampak tidak 
sesungguhnya (muncul dan menghilang sesuai tinggi-rendahnya air laut). Pada saat 
tiba di pulau seberang, sang putri kagum akan keindahan, kesuburan, dan luasnya 
pulau itu. Dari sejarah inilah, kemudian pulau itu disebut sebagai pulau “Madu Oro’ 
(menuju ke arah yang luas, atau ada juga yang mengartikan pulau yang indah). 

Setibanya di pulau itu, sang putri beristirahat di bawah pohon Pelasa.” Suatu 
ketika, ia merasakan sakit di perutnya, tanda-tanda melahirkan. Maka dipanggillah 
Kiai Poleng. Setelah Kiai Poleng datang, segera dibantulah sang putri melahirkan. 
Maka, lahirlah anak laki-laki dari rahim Bendoro Gung. Anaknya kemudian dinamai 
Raden Sagoro.”S Menurut cerita (selain Bendoro Gung dan Kiai Poleng), tentu Raden 
Sagoro inilah penduduk pertama yang dilahirkan dan menjadi penghuni pertama di 
pulau Madura. Banyak pedagang yang berlayar melewati pulau Madura kerapkali 
berhenti sejenak karena melihat penghuni pulau itu. Bahkan menurut keterangan 
yang ada, di pulau Madura itu terpancar sinar rembulan yang terang dari balik pulau 
tersebut.” Ini yang membuat orang dan para pedagang penasaran akan sumber sinar 
tersebut. Sinar itu terpancar dari Raden Sagoro dan ibundanya. Katanya, sinar itu 
merupakan simbol kekuatan dan kejernihan hati mereka. Karena melihat kehidupan 
penghuni pulau yang penuh keterbatasan, maka orang dan pedagang yang berhenti 
memberikan bantuan makanan, pakaian, buah-buahan, dan kebutuhan lainnya kepada 


Bendoro Gung dan Raden Sagoro. 


45 Di Jawa disebut pohon Ploso. Pohon ini mirip dengan pohon Jati namun lebih kecil bentuk batang 
dan daunnya. Bagi masyarakat Madura, daun pohon Ploso tersebut digunakan sebagai pembungkus 
tembakau radjangan. 

4 Raden sebuah gelar yang menunjukkan ia keturunan raja, dan Sagoro berarti laut. Sagoro ini 
diambil barangkali karena ia lahir di pulau Madura yang dikelilingi oleh laut. 

47 Mitos yang berkembang bahwa sinar itu adalah sinar yang memancar dari tubuh Bendoro Gung dan 
Raden Sagoro. Sinar itu tampak sekali pada malam hari. Tapi, bisa jadi sinar itu merupakan pancaran 
api yang muncul pada saat membakar kayu di hutan untuk lampu penerangan dan memasak. Bahkan, 
ada pula yang menganggap bahwa sinar itu adalah pancaran dari garam Madura yang terkena matahari 
di siang hari dan sinar bulan di malam hari. Dari hal yang terakhir ini ada juga yang menyebut pulau 
Madura sebagai pulau “putih” (kaya akan garam). 
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Apakah mata pencaharian sehari-hari penduduk pertama atau nenek moyang, 
Madura itu ? Tak banyak diceritakan dalam kebanyakan sumber sejarah tertulis yang 
ada”, Jika ditarik jauh ke belakang, maka pekerjaan pertama dan utama penduduk 
Madura dapat digambarkan dan dijabarkan dengan jelas’. Namun, sejarah itu akan 
coba merujuk pada mitologi. Apa pun bentuknya, menurut Roland Barthes, setiap 
mitologi memiliki pesan, bahkan mitologi merupakan bagian dari pondasi sejarah 
komunikasi manusia awal yang kekuatannya melebihi unsur materialnya sendiri.” 
Berdasarkan Babad Jawa dan Babad Madura, di tahun +78 M (sekitar tahun ke-1 
Saka) ketika tanah arab berada pada masa Nabi Isa, pulau Jawa didatangi pertapa 
dari Hindia bernama Ajisaka. Konon, menurut sumber sejarah yang ada, pulau Jawa 
masih menjadi satu kesatuan dengan pulau Sumatra, Bali, dan Madura. 

Ketika itu, pulau Jawa masih tertutup dengan hutan, gunung, bukit dan pohon 
Jawawut yang tinggi, berdaun lebat dan sangat hijau. Jawa masih berupa hutan-hutan 
dan pegunungan yang belum terjamah manusia. Sehingga, yang berpenghuni di sana 
adalah bangsa Jin.”' Melihat keindahan dan kesuburan lahannya, ketika Ajisaka tiba 


di sana, dia menamakan pulau tersebut dengan pulau Jawa (Dowo/panjang, pohon 


48 Untuk mengetahui sejarah pulau Madura termasuk penghuni pertama di pulau tersebut, bisa dilihat 
dalam sumber sejarah Madura. Adapun beberapa sumber sejarah pulau Madura yang banyak menjadi 
rujukan di dalam penelitian ini adalah tulisan Zainal Fatah, Sedjarah Tjaranja Pemerintahan Madura 
dengan Hubungannya, 1912; Sulaiman Sadik, Sangkolan Madura, 2000; Dr. Abdurrahman, Sejarah 
Madura Selayang Pandang, 1971; Drs. Bambang Hartono Hs, Sejarah Pamekasan (Panembahan 
Ronggosukowati), 2001: Drs. H. Iskandar Zulkarnaen, MM, dkk, Sejarah Sumenep, 2003, tulisan Dr. 
Mien Rifai, Manusia Madura, 2007a dan Lintasan Sejarah Madura, 1993b. Khusus dua tulisan dari 
Mien A. Rifai ini tidak banyak mengulas sejarah mitologi Raden Sagoro dan Ibundanya. Tapi, lebih 
membaca sejarah madura dari kacamata logika material historis (mengadopsi pemikiran Karl Marx). 
Sehingga, amat banyak mengulas kedatangan masyarakat (primitif) dari luar Indonesia melalui jalur 
laut guna menuju ke pulau Indonesia (termasuk Madura di dalamnya). Sekalipun demikian, tentunya 
sejarah awal pulau Madura yang banyak berdimensi mitologi harus juga menjadi bahan pengkayaan 
bagi siapa pun yang ingin meneliti tentang masyarakat Madura. Karena dari mitologi itulah kita dapat 
merefleksikan sesuatu yang ada di baliknnya. 

4 Sebagai rujukan komparasi tentang sejarah Madura dan Jawa ini bisa dilihat di dalam Babad Jawa, 
baik yang disusun oleh W.L Otlof, Op.cit.,1941, ataupun Dr. Purwadi, Op.cit.,2006a dan 2006b; cerita 
sebelum kedatangan Raden Sagoro itu pun juga disinggung oleh Abdurahman. Ini ditunjukkan adanya 
huruf ana caraka, datasawala, padajayanya, magabathanga (artinya: pengikut ajisaka, melakukan 
konflik dan perkelahian, sama-sama menunjukkan kekuatan, lantas mereka hancur menjadi bangkai). 
Dr. Abdurrahman, op.cit., 1971:1, 

5 Setiap materi dari mitos (Gambar, tulisan, cerita, foto, film, musik, dan lain-lain) memiliki 
kesadaran yang berubah-ubah, sesuai dengan tafsiran dari pembacanya. Karena itu, tidak ada mitos 
yang rigid. Ia akan selalu mencair, mati, bahkan hidup lagi sesuai dengan penalaran para pembacanya 
dan mengabaikan substansinya. Lihat Roland Barthes, Mythologies, 1972:296-297 

>! Di dalam Babad Jawa, Babad Tanah Jawi, ataupun sejarah geneologi nenek moyang Jawa-Madura, 
banyak dijelaskan bahwa raja, rakyat, dan pertapa yang tinggal di pulau Jawa masa purbakala, sering 
berkonfrontasi (perang) dengan bangsa jin. Bahkan, ada juga cerita putri raja yang dihamili oleh jin. 
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sekaligus daerahnya). Di sana, Ajisaka tinggal dan bertapa di gunung Kendeng, yang 
lokasinya diperkirakan ada di antara wilayah Besuki dan Probolinggo. Dia kemudian 
membabat hutan untuk didirikan tempat tinggal. Apabila mitologi tersebut benar, 
pembabatan hutan dan pendirian tempat tinggal pertama di Jawa dan Madura terjadi 
pada saat kedatangan Ajisaka. Bertapa merupakan alasan utama Ajisaka tinggal di 
pulau Jawa. Aktifitas bertapa ini kemudian menjadi dasar sejarah bagi praktik lelaku 
tapa masyarakat Jawa dan Madura di masa-masa berikutnya. 

Kehidupan Ajisaka tidak banyak diceritakan ketika melakukan ritual bertapa. 
Memasuki akhir tahun ke-satu Saka (1 S), raja Rum, Sultan Galbah, mengirim 2.000 
keluarga dari kerajaannya untuk menempati suatu pulau yang masih sepi penduduk. 
Pengiriman penduduk ini sebagai strategi perluasan wilayah kekuasaan kerajaan- 
kerajaan Cina ke wilayah selatan Asia Tenggara.’ Jawa merupakan salah satu pulau 
tujuan. 2000 keluarga itu lantas dikirim dengan cara menggunakan perahu besar dan 
tiba di sekitar gunung Kanda, kira-kira letaknya di daerah Surakarta. Di sepenjang 
hutan Kanda dibabat guna mendirikan pemukiman dan kekuasaan teriitorial mereka. 

Namun, 2000 keluarga tersebut menyusut menjadi 200 karena terkena wabah 
penyakit, bencana alam, kerasukan, dan dimakan binatang buas. Mendengar hal ini, 
raja Rum mengutus Usman Aji yang sakti untuk memecahkan persoalan itu. Demi 
menunaikan titah sang raja, ia pergi ke pertapaan Ajisaka guna meminta pertolongan 
sembari menceritakan kejadian yang menimpa rakyatnya. Mereka berdua kemudian 
mengadakan ruwatan dan memberikan tumbal sebagai bentuk pengusir hawa jahat, 
jin, dari pulau Jawa. Sehingga, penduduk yang tinggal di Jawa menjadi lebih aman. 

Setelah ritual ruwatan pulau dilakukan, maka Usman Aji dan Ajisaka melapor 
kepada raja Rum. Kemudian, guna memperbanyak penduduk, maka Ajisaka meminta 
20.000 keluarga dari tanah Hindustan yang beriklim panas untuk kemudian dibawa 
ke Jawa. Kebanyakan dari 20.000 keluarga yang akan dikirim ini berasal dari bangsa 
Keling. Mereka kemudian menuju ke pulau Jawa dengan 40 perahu besar, membawa 
alat pertanian, biji tanaman, hewan ternak, berbagai alat rumah tangga, dan beberapa 
harta kekayaan. 20.000 keluarga itu kemudian menyebar ke beberapa wilayah. Ada 


yang di gunung Merapi, di pulau Karimun Jawa (utara Jepara), ada yang di Makasar, 


22 Mien A. Rifa'i, Op.cit., 1993b:1 
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ada pula yang di Kalimantan (pulau Borneo), di Bawean (sebelah utara Madura) dan 
juga di Madura.” 

Secara budaya, bangsa Keling sangat gemar menanam biji kekeling (semacam 
siwalan). Ini merupakan kultur penanaman yang telah mereka terapkan di kampung 
halamannya. Sehingga, biji kekeling tersebut dibawa pula ketika mereka pergi untuk 
mendiami pulau Jawa. Pohon kekeling memiliki arti penting bagi kehidupan. Karena, 
elemen pohon itu bermanfaat bagi kesejukan, pembuatan rumah (batangnya untuk 
penyanggah dan dinding, serta daunnya untuk atap), dan membantu menghasilkan 
kebutuhan makanan serta minuman tambahan yakni, la'ang (penyegar tubuh) dan 
tuak (penghangat tubuh). Pohon kekeling atau siwalan (ta 'al dalam bahasa Madura) 
banyak ditemui di Madura, terutama di Pamekasan hingga ke Sumenep (terutama di 
Parenduan, Gending, Guluk-Guluk, bahkan ada desa bernama Bata'al karena hampir 
seluruh wilayahnya ditumbuhi pohon ta 'al). 

Meski suka menanam kekeling, bukan berarti penduduk di Jawa dan Madura 
banyak bergantung pada pertanian. Karena, ketika itu hutannya masih lebat. Meski 
tergolong hutan tropis, di sana masih banyak binatang hutan seperti babi liar, rusa, 
kambing, biri-biri, kijang, buaya, jenis unggas, lebah, kera, dan lain-lain. Penanaman 
biji-bijian itu, hanya bagian dari upaya memudahkan penduduk dalam mendapatkan 
beberapa suplai tambahan makanan di masa-masa berikutnya.” Dari situlah muncul 
anggapan bahwa sekitar 4000 tahun lalu, leluhur masyarakat Madura yang notabene 
berasal dari Proto-Melayu dan India merupakan masyarakat yang tangkas di dalam 
hal bercocok tanam dan melaut. Sumber lain menyebutkan, keberadaan masyarakat 
di Nusantara, termasuk di Jawa dan Madura, tidak hanya berasal dari India maupun 


Cina. Tetapi, berasal juga dari masyarakat di sekeliling Nusantara seperti penduduk 


3 Jumlah di masing-masing pulau yang dituju oleh 20.000 bangsa keling itu tak jelas jumlah bakunya. 
Namun, dijelaskan bahwa 10.000 orang berlabuh di pulau Bawean (sebelah utara pulau Madura), dan 
sisanya berlabuh di pulau Pawaniyan (Karimun Jawa). Sekitar 2.324 Penduduk yang telah tinggal di 
Bawean itu pun ada yang berlayar dan tinggal di Makasar. Sementara, yang ada di Pawiyan kemudian 
menyebar ke Yogjakarta, Rembang, Sumatra, dan ada yang ke Probolinggo. Lih. Dr. Purwadi dan 
Hari Juwanto, S.S, Op.cit., 2006b:9-12 

54 Sebagaimana penelitian sejarah masyarakat primitif masyarakat Kung San, di Afrika Selatan, yang 
telah dilakukan Richard Lee (1982) menunjukkan bahwa keberadaan ekonomi mereka pertama kali 
sangat tergantung kepada aktivitas berburu-meramu. Biji-bijian yang ditanamnya hanyalah memiliki 
peran yang kurang signifikan, karena mudahnya membusuk, kering, dan kurang memenuhi kebutuhan 
protein penduduk dan anggota keluarga. Lihat. Richard B. Lee dan Eleanor (eds), Politics and History 
in Band Society, 1982 
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dari kerajaan Sriwijaya, Malaka di Kalimantan, dan bangsa Arab yang migrasi untuk 
menemukan lokasi baru, baik untuk sebagai tempat tinggal ataupun penemuan lokasi 
baru yang melimpah sumber daya alamnya. 

Kebanyakan sumber sejarah Nusantara kuno lebih menonjolkan kedatangan 
bangsa Cina. Hal ini mungkin disebabkan budaya tulis pendatang dari Cina memang 
lebih dominan dibandingkan budaya tulis dari India. Sekalipun begitu, sumber 
tersebut masih bisa menjadi rujukan. Berdasarkan sumber tersebut, bahwa 4000 SM 
dan 1000 SM berdatanganlah bangsa Cina Selatan, (kini termasuk provinsi Yunan). 
Mereka disebut-sebut sebagai ras Proto-Melayu dan Deutero-Melayu yang banyak 
berkembang di daerah Kalimantan dan kemudian melakukan pelayaran ke Nusa Jawa 
dan Madura. Karena diduga masih termasuk kebudayaan neolitikum, maka peralatan 
bercocok tanam yang terbuat dari besi banyak dibawanya ke Nusantara. Hal ini tentu 
saja menimbulkan spekulasi bahwa masa itu pertanian mulai banyak diterapkan.” 
Karena kesuburan alamnya saat itu, maka di prasasti Balawi dituliskan bahwa kata 
Madhura merupakan sebuah pujian yang diberikan kepada Paduka Jayandradewi 
yang cantik, indah, manis, anggun, sejahtera, dan kaya raya alamnya.” 

Akan tetapi, sistem pertanian nyatanya berkembang pesat di Eropa dan Asia 
Tenggara pada 1000 yang tahun lalu, saat manusia pertama di dunia yang notabene 
berasal dari Afrika mengalami masa glasikal dan perubahan alam.” Dimana tekhnik 
holtikultura sederhana, tebas-bakar (dikenal dengan ladang berpindah ataupun huma) 
mulai diterapkan mereka. Berdasarkan sistem huma ini, maka kehidupan masyarakat 
masa itu bersifat nomaden. Di masa ini pula, masyarakat primitif ini telah mengenal 
dan membuat beberapa alat sederhana terbuat dari batu dan kayu yang digunakan 


untuk bercocok-tanam.$ 


55 Untuk menyimak lebih lanjut kilasan sejarah awal masyarakat Nusantara, lih. Parakitri T. Simbolon, 
Menjadi Indonesia, 2006: teutama di bagian (bab) awal 

56 Dari situ pula timbul interpretasi bahwa awal sejarahnya pulau Madura dikenal sangat subur dan 
indah. Bahkan, masyarakatnya sangat sopan terhadap orang lain. Karena, kata “cantik” di sini hanya 
merupakan kata simbolik yang berarti memiliki kepribadian yang baik. Lihat, H. Kutwa Fath, dkk, 
Pamekasan dalam Sejarah, 2004:40-44 

57 Sistem berburu, meramu, bahkan kadang-kadang pastoral (domestifikasi binatang hutan) merupakan 
karakteristik dalam masyarakat primitif. Lihat. Ken Budha Kusumandaru, Karl Marx, Revolusi dan 
Sosialisme, 2003, Bandingkan juga dengan Anthony Gidden, Kapitalisme dan Teori Sosial Modern, 
1985;Stephen Sanderson, Makro Sosiologi (Sebuah Pendekatan terhadap Realitas Sosial), 2000:85 

58 Gourou pun menjelaskan bahwa karakteristik masyarakat primitif itu adalah sistem berladang yang 
kebanyakan dilakukan di daerah (hutan) tropis, menggunakan alat sederhana seperti kampak dan kayu 
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Sistem bercocok-tanam ini merupakan mata pencaharian awal manusia, dan 
sudah menjadi ciri-ciri manusia Indonesia pada awal sejarahnya.” Bahkan, di dalam 
perundang-undangan kerajaan Singasari-Majapahit disebutkan bahwa rakyat desa 
yang melakukan tebas-bakar akan didenda/sangksi.© Peraturan ini menunjukkan 
bahwa masyarakat primitif yang teknik penopang hidupnya berladang-berpindah 
ternyata juga ada di Jawa dan Madura. Di tiap daerah, karakteristik berladang itu 
berbeda-beda, sesuai dengan kondisi iklim dan cuaca yang ada. Orang Mandaya di 
Mandanao Timur tidak banyak menggunakan teknik pembakaran guna memulihkan 
kesuburan tanah yang telah dipakai bercocok-tanam sebelumnya. Sebab, masa hujan 
di daerah itu lebih panjang daripada masa keringnya. 

Padahal, stabilitas iklim (keseimbangan antara hujan dan kering) berguna 
bagi proses pengendapan zat penyubur (nutrisi) tanaman dan lahan yang berasal dari 
pembusukan hewan mati, tanaman yang dibakar dan daun-daun kering. Apabila masa 
hujan begitu lama, maka zat biotis yang terkandung dalam barang membusuk akan 
banyak terhanyut (tanpa mengendap di lapisan tanah secara lama), sehingga kadar 
kesuburan tanah akan sulit pulih. Selama masih banyak hutan dan pohon yang lebat, 
maka kualitas kesuburan lahan bisa terjaga, sehingga masih dapat menjadi sarana 
pendukung yang baik pula bagi aktivitas bercocok-tanam.*! 

Kondisi masyarakat primitif itulah, yang dianggap sebagian kalangan sebagai 
era ‘keberlimpahan’, masyarakat yang berkecukupan™. Dalam ekonomi masyarakat 
primitif, bagian terbesar hasil produksinya digunakan sendiri, menunaikan kewajiban 


kekerabatan, bukan berorientasi mengeruk keuntungan sebagaimana layaknya sistem 


untuk mencukil tanah, kepadatan penduduk rendah, serta tingkat konsumsi pun rendah, dalam Geertz, 
Op.cit., 1963:16 

29 Clifford Geertz, Op.cit., 1963:19 

© Prof. Slamet Muljana, Nagara Kretagama, 2006:242 

6! Clifford geertz, Op.cit., 1963:21-24 

52 Keberlimpahan dan kebahagiaan hidup itu tampak dari adanya kecukupan pasokan gizi dari bahan 
makanan yang mereka peroleh dan tidak ada kelaparan yang mendera penduduknya. Termasuk pula, 
pada masyarakat primitif waktu kerja penduduknya sangat sedikit. Terbukti di masyarakat Kung San, 
pada masa awal kehidupannya, masyarakatnya hanya memerlukan 17 jam seminggu untuk bekerja. Ini 
mungkin karena sumber daya alam masih amat berlimpah bagi penopang kebutuhan hidup sehari-hari 
mereka. Karena itulah, dalam beberapa periode sejarah masih banyak masyarakat primitif di Eropa 
dan dunia yang enggan untuk berpindah ke sistem holtikultura. Bahkan, sekarang pun sistem meramu 
dan berburu juga masih ditemui di wilayah pedalaman hutan Indonesia bagian Timur dan di Baltik- 
Mesir. Kusumandaru, op.cit., 2003:68-70, Sanderson, op.cit., 2000:88-89, 
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pasar. Dengan begitu, sangatlah beralasan jika Ajisaka melaporkan kepada raja di 
negeri asalnya, bahwa di masa awal sejarah kehidupan masyarakat Madura (ketika 
pulaunya masih satu-kesatuan dengan Sumatra, Bali, dan Jawa) sangatlah makmur, 
aman, sejahtera, serta sentosa." Bahkan, diceritakan dalam sejarah asal-usul leluhur 
Jawa, bahwa keberlihampahan alam di Jawa menjadi bahan utama jimat “penakluk” 
perempuan (jimat mahabbah).” 

Konon, tahun 402 Saka, ada seorang pemuda desa yang ingin memperistri 
anak dari ketua (umbul) desa. Demi mewujudkan niatnya, dia pergi menemui dukun 
sakti bernama Resi Setmaka. Dukun itu menyarankan agar sang pemuda memancing 
ikan duyung di tengah laut. Pendek cerita, dia lantas mendapatkan ikan duyung yang 
sedang menangis. Setelah ditunjukkan, sang dukun meminta air mata ikan duyung itu 
untuk dimasak dicampur buah pupulutan, pucuk kenanga, getah kayu, minyak ulat 
lulut, racun tawon, dan sirih (semua bahan ini ada di hutan), kemudian dicampur 
menyan sari dan cengkaruk ketan pengantin. Setelah masak, minyak duyung (minyak 
warsawa) dioleskan beberapa tetes ke kulit perempuan yang hendak dinikahi. Cerita 
ini menandai adanya relasi antara kekayaan alam di masa lampau dan peran penting 
bagi proses interaksi sosial masyarakatnya. Pada masa primitif, kekuatan alam lantas 
menjadi dasar munculnya kesadaran magis. 

Pada perkembangannya, masyarakat primitif dihadapkan pada posisi hidup 
problematik. Di satu sisi, populasi penduduk semakin padat. Di sisi yang lain, jumlah 


hewan makin berkurang, kondisi alam yang tidak bisa diprediksi89, dan sistem tebas- 


63 Tipe masyarakat primitif ini masih ditemui di pedalaman sungai Amazon, di antara hutan rimba 
tropis. Satu hal penting yang masih menjadi kultur masyarakat primitf tersebut adalah perkawinan di 
antara mereka yang tanpa ikatan legal pada umumnya. Artinya, para laki-lakinya bisa dengan mudah 
berganti perempuan untuk dijadikan “istri” hanya berdasarkan rasa suka. Perebutan perempuan guna 
dijadikan “istri? (pemenuhan kebutuhan biologis) ini terkadang memunculkan konflik dan perang di 
antara mereka. Namun, perang ini hanyalah bagian dari komunikasi yang berbasis keperkasaan dan 
gengsi. Jadi, tidak mengganggu sistem sosial mereka secara luas. Engel, Keluarga Suci, 2000, lihat 
juga Eric Wolf, Op.cit.,, 1966:3 

“4 Dr. Purwadi dan Hari Jumanto, S.S, Op.cit., 2006:24 

55 Dr. Purwadi, Nenek Moyang Orang Jawa, 2004:8-10 

& Di pulau Jawa, ketika masa pertengahan kedatangan Ajisaka dan bangsa dari luar Nusantara (Birma, 
Cina, Vietnam, Melayu, dan lain-lain) kerapkali terjadi bencana alam seperti gunung meletus, banjir, 
gempa, angin topan, panas menyengat, dan perilaku binatang liar, yang kemudian membuat pulau 
Jawa itu kehilangan penduduk dan pulaunya pun terpecah menjadi Sumatra, Bali, dan Madura sendiri. 
Purwadi dan Hari Jumanto S.S, Op.cit., 2004:6,8,58,127,146,191: James Scott menegaskan bahwa di 
Asia Tenggara masa pra-kapitalis selalu dihadapkan dengan kondisi alam yang begitu keras, sehingga 
mengancam produksi pertanian masyarakat. James Scott, Moral Ekonomi Petani, 1981:3 
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bakar yang tak lagi menguntungkan terhadap pemenuhan kebutuhan pangan yang 
meningkat.” Karena sistem berburu masih melekat di kultur mereka, maka setelah 
sistem huma berganti sistem agraris (holtikultura intensif), ternyata berburu di laut 
(nelayan) masih menjadi mata pencaharian yang masih digelutinya. Muncul dugaan 
bahwa berburu ikan merupakan bagian strategi hidup® pada masa perubahan. Hasil 
penelitian mutakhir menunjukkan bahwa masyarakat Madura yang bekerja sebagai 
nelayan akan kembali ke sawah ketika musim kekurangan ikan (mosem laep).” 

Kekurangan hasil tangkapan ikan ini biasanya dikarenakan musim kawin dan 
bertelur ikan (sehingga ikan enggan untuk keluar), musim penghujan yang lebat yang 
disertai gelombang laut dan angin kencang. Fakta ini berimplikasi pada merosotnya 
penghasilan masyarakat nelayan. Meskipun, diantara mereka tetap melaut, tekanan 
kompetisi karena banyaknya jumlah nelayan di laut, tidak serta-merta menciptakan 
hasil tangkapan ikannya semakin bertambah. 

Asal-usul keberadaan nelayan tak selalu identik dengan kawasan pesisir atau 
dekat laut. Sebab, orang Negrito Apayo yang mendiami daerah pantai di timur pulau 
Luzon (sekitar Sulawesi) ternyata lebih banyak berorientasi ke darat guna memenuhi 
kelangsungan hidupnya. Bahkan, terdapat penduduk di desa Ara di Sulawesi Selatan 
yang ahli membuat perahu juga tidak menjadikan nelayan sebagai pekerjaan utama 
mereka.” Berdasarkan penelitian menunjukkan bahwa orang laut merupakan suatu 
kelompok masyarakat yang kesehariannya tinggal di dalam perahu. Karena hidupnya 
menetap di perahu, maka mobilitas mereka begitu tinggi, dapat pergi dari satu daerah 
ke daerah lain. Layaknya masyarakat berburu dan meramu yang bersifat nomaden. 


Karena ramainya lalu lintas laut, dampak masuknya kolonialisasi dari Eropa, maka di 


S7 Tekhnik ladang berpindah atau tebas-bakar ini dimulai dengan upaya penebasan sebidang hutan dan 
kemudian membakar hasil tebasan yang sudah dikumpulkan. Abu yang tertinggal difungsikan sebagai 
pupuk. Lalu, bibit ditanam di ladang yang sudah bersih itu dengan bantuan tongkat sebagai penggali 
tanahnya. Namun, karena musim hujan yang bisa menghilangkan fungsi abu (pupuk) dan lamanya era 
atau masa pengosongan lahan (hingga hutan lebat kembali), maka masyarakat mulai beralih pada pola 
holtikultura intensif (masyarakat agraris). Sanderson, op.cit., 2000:93 

58 Kusnadi, M.A, Nelayan, Strategi Adaptasi dan Jaringan Sosial, 2000a 

© Biasanya istri dan anak para nelayan juga ikut berperan dalam pencarian penghasilan tambahan di 
masa musim laep jhuko’ (kesulitan ikan). Penghasilan tambahan itu biasanya didapat dari usaha dalam 
sektor informal seperti menjual nasi, membuka warung kelontong, sebagai buruh tani, dan lain-lain. 
Kusnadi M.A, Konflik Nelayan (Kemiskinan dan Perebutan Sumber Daya Perikanan), 2002b:5 

7 Untuk melihat beberapa masyarakat lainnya di Asia Tenggara dan termasuk Indonesia dalam 
konteks kemaritiman dan pesisir, bisa dilihat di dalam karya David E. Sopher, The Sea Nomand, 
1977:1 
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situlah ruang gerak nelayan semakin terbatas, bahkan terancam. Orang laut dianggap 
sebagai orang liar yang berpotensi menjadi penjahat laut (pembajak) dan berakibat 
terganggunya lalu-lintas perdagangan melalui jalur laut.”! 

Kondisi itu, membuat prajurit laut dari pihak kolonial menumpas orang laut 
dengan cara kekerasan, perang. Strategi koloni ini, tentunya membuat orang laut itu 
kehilangan perahunya. Hal ini bermanfaat bagi pihak kolonial karena akan menjadi 
pelajaran bagi orang laut lainnya guna selalu bersikap waspada dalam melaut. Demi 
menjaga keamanan, sebagian besar orang laut itu mulai membangun tempat tinggal 
di bibir-bibir pantai (proses transisi dari laut ke darat). Di masa lampau, anggapan 
bahwa masyarakat pesisir adalah orang kasar, keras, dan “liar” masih melekat dalam 
pola pikir masyarakat desa. Sebaliknya, masyarakat desa dalam pikiran masyarakat 
pesisir dianggap orang kolot, fanatik, dan malas. Stereotip antara masyarakat pesisir 
dan desa ini berimbas pada daerah-daerah lain.” Di Madura, steorotip ini masih 
terjadi hingga kini diantara masyarakat pesisir (oreng peseser) dan masyarakat desa 
(oreng ghunong atau oreng celleng).” 

Ketika orang-orang laut mulai menetap di darat, maka terjadilah diversifikasi 
kerja. Ada sebagian bercocok tanam di hutan, mencari ikan di dekat pantai, dan ada 
pula yang sesekali melaut (tidak jauh dari tempat tinggalnya). Generasi muda mereka 
ternyata masih “terikat? dengan pola kerja melaut, pekerjaan utama leluhurnya. 
Tentu, kebutuhan mendesak yang harus dipenuhi dari situasi ini adalah bahan-bahan 


utama perahu. Pulau Madura, sangat menunjang bagi pekerjaan orang laut itu. Hal ini 


7! Untuk lebih lengkap tentang sejarah pelaut, dapat dilihat di dalam disertasi Adrian Bernard Lapan, 
Orang Laut, Bajak Laut, dan Raja Laut, 2001. 

72 Adrian B. Lapan, ibid, 2001:148 

3 Orang pesisir di mata orang desa dianggap sebagai orang kota, karena lokasinya dekat dengan kota. 
Anggapan ini sebenarnya agak simplifistik karena kota hanya dianggap sebagai daerah yang memiliki 
sarana jalan yang baik dan dilewati banyak kendaraan. Dan memang, jalan raya di Madura terutama di 
saat memasuki daerah Pamekasan hingga ke Sumenep, kebanyakan berada di dekat pantai. Sehingga, 
laut di sepanjang jalan ke arah Madura Timur itu bisa dengan mudah terlihat oleh pengguna jalan. Dan 
karena dekat dengan kota, maka mereka dianggap sebagai orang yang telah krisis nilai adat-istiadat 
Madura yang sangat komunal, sopan-santun, dan guyub. Di sisi lain, orang pesisir menganggap orang 
desa dekat dengan perbukitan yang banyak mengandung kapur. Sehingga, orang desa dianggap 
sebagai orang celleng (berkulit hitam) dan selalu terbelakang dalam hal pengetahuan. Padahal, dalam 
kenyataannya di Madura kedua kelompok masyarakat ini tidak jauh berbeda dalam kultur dan kondisi 
sosio-ekonominya. Mereka sama-sama sopan, adab, guyub, agamis, serta tentu saja tunduk dan segan 
kepada figur pemimpin informal seperti kiai dan bdjing besar (di Madura Barat disebut blater). Begitu 
juga, kedua komunitas masyarakat itu hingga kini masih sama-sama tergantung pada alam di dalam 
urusan pemenuhan kebutuhan hidup sehari-hari. 
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disebabkan masih lebatnya hutan dan pohon jati terutama di Madura Timur. Raffles 
pernah mencatat bahwa bahan utama perahu dan kapal (baik itu untuk kapal pencari 
ikan, kapal perang, dan perdagangan), sangat dominan di pulau Jawa dan di daerah 
timurnya (Madura, Bali, Sumbawa, dan lain-lain). Sebaliknya, di Malaka, Sumatra 
dan pulau-pulau di sebelahnya, sulit, bahkan jarang ditemukannya hutan jati yang 
berkualitas untuk komoditi pembuatan kapal. 

Karena itu, banyak hutan jati yang kemudian ditebang untuk dijadikan bahan 
baku membuat perahu. Hal inilah yang kemudian menciptakan keterbatasan kayu di 
hutan, tak terkecuali di Madura dalam periode tertentu. Kondisi ini, membuat orang 
laut yang bertempat tinggal di Sapudi dan Kangean (bagian wilayah Madura Timur, 
Sumenep) misalnya, ketika tahun 1893 mulai mencari lokasi baru untuk memenuhi 
kebutuhan bahan baku perahu mereka.” Dari sejarah ini, menunjukkan bahwa pelaut 
Madura yang terkenal handal juga tak bisa melepaskan dirinya dari sejarah orang- 
orang terdahulunya yang berasal dari seberang (arah lao '5, baik yang menggunakan 
perahu atau yang menggunakan Ghitek (sebagaimana dalam mitologi Raden Sagoro). 
Data sejarah lain mencatat bahwa di Madura Timur, bagan pertama yang dibangun 
(sekitar 1958-an) untuk keperluan penangkapan ikan adalah karya imigran Bugis.” 

Sejak dulu orang Bugis, Makasar, dan Melayu dikenal sebagai pelaut handal. 
Mereka digambarkan sebagai masyarakat berjiwa kemaritiman dan ulet, memiliki 
semangat berpetualang, tekun mencari keuntungan, suka bepergian jauh, melawan 
ganasnya ombak dan tekanan cuaca buruk di laut. Orang Melayu dan Bugis juga 
disebut sebagai kelompok pembajak laut yang handal dan sangat ditakuti kelompok 


padagang yang melewati jalur laut." Keberadaan mereka semakin banyak di Madura 


74 Tentang seluk-beluk perkapalan Nusantara, lihat Denys Lombard, Op.cit., 1996a:95 

75 Adrian B. Lapan, ibid, 2001:172 

76 Lao’ (selatan) merupakan kebalikan dari Ddjd (utara). Karena utara diduga merupakan simbol dari 
daerah rawan dan penuh dengan musuh para masyarakat pelaut atau perantau. Inilah yang kemudian 
membuat rumah penduduk Madura, terutama penduduk pesisir Madura Timur, banyak membelakangi 
arah utara, menghadap ke selatan (addhep ka lao’). Bisa jadi, ini merupakan strategi penduduk di sana 
dalam hal keamanan, berjaga-jaga dari serangan musuh dari arah laut. Mien Rifai, Op.cit., 1993b:2 

” Bagan merupakan alat penangkapan ikan, yang terbuat dari perancah bambu, yang dibangun di laut, 
ditengah-tengahnya tergantung jaring dengan mata jaring halus yang diturunkan ke dasar laut dan tiap 
dua atau tiga jam diangkat. Penangkapan ikan dengan bagan ini hanyalah dilakukan ketika malam 
hari. Tahun 1977, di kabupaten Sumenep saja telah ada sekitar 529 bagan. De Jonge, Op.cit.,1989:172 
78 Bahkan mereka juga terkadang dianggap sebagai nyawa dan jiwa dari perdagangan negara. Raffles, 
The History of Java, 1917:57 
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karena perkawinan silang dengan penduduk pribumi.” Barangkali, Sosiologi tentang 
masyarakat Madura yang handal dan kuat dalam melaut tidak muncul hanya karena 
sejarah leluhurnya yang berasal dari negeri seberang. Melainkan juga, karena adanya 
asimilasi dan akulturasi dengan masyarakat Bugis, Makasar, dan Melayu (yang telah 
lama tinggal dan terjalin interaksi sosial dengan penduduk Madura). 

Kehandalan masyarakat Indonesia Timur dalam mengarungi laut, merompak, 
merampok, dan membajak, dikarenakan di daerah asalnya mengalami pemerintahan 
zalim dan otoriter di bawah Raja Arung Palaka (Arung Bone) yang bersekutu dengan 
kompeni Belanda (VOC) abad XVI. Agar terhindar dari kekejaman rajanya, maka 
rakyat Bugis dan Makasar mengembara di laut. Laut menjadi jalan raya kehidupan 
mereka. Dalam pandangan Denys Lombard, ilmuwan Prancis, orang laut yang ada di 
pulau Jawa, termasuk Madura, pada awal sejarahnya berasal dari orang laut daerah 
timur, yakni di Bone, Kalimantan, Sulawesi, Malaka, dan lain-lain. Ada sebagian 
orang menyebut orang laut dari Indonesia Timur itu sebagai Bajo. Memang orang 
Bugislah yang tampaknya bertahan lama mengarungi laut di Nusantara. Hingga pada 
akhirnya, mereka memiliki tempat tinggal di mana-mana, tak terkecuali di Jawa dan 
Madura. Ini tak berarti para pelaut Jawa tidak memiliki kehebatan di dalam sejarah 
Asia dan Nusantara. Lombard juga mencatat bahwa dulu pernah ada orang laut dari 
Jawa yang berdagang di Madagaskar. Bahkan, di abad XVI, laporan dari Portugis 
menunjukkan bahwa armada perang Pati Unus dari Jepara (yang prajuritnya dari 
pulau Jawa, Madura, dan sekitarnya) tergolong pasukan armada laut terbesar dalam 
peperangan awal bangsa Portugis menaklukan Hindia dan Nusantara.” 

Ketika orang laut itu tinggal di Madura, mereka pernah menjadi “pengikut? 
(prajurit) Trunajaya (pahlawan Madura) di dalam aksi perlawanan terhadap raja-raja 
Mataram (Sultan Agung dan Amangkurat I) yang sangat kejam. Bahkan, mereka ikut 
berperang melawan kekuasaan VOC (Belanda) dan raja Madura Barat. Peristiwa ini 


kemudian dikenal sebagai “perang Trunajaya’ (1649-1680)8!, sebuah perlawanan 


79 De Jonge, Op.cit., 1989:27 

80 Untuk melihat sejarah gerakan orang laut yang awalnya berasal dari bagian timur Nusantara dan 
juga peran orang laut Jawa di dalam jaringan ekonomi (perdagangan) Asia dan Nusantara, lihat Denys 
Lombard, Op.cit., 1996:88-93 

8! Untuk melihat kekejaman Amangkurat I (putra Agung) lihat M.C. Ricklefs, A History of Modern 
Indonesia, (edisi pertama), 1981:100-111; sementara dalam buku yang sama edisi revisi cetakan ke-3 
(yang lebih lengkap dari edisi pertama), Ricklefs juga mengatakan bahwa kekejaman Belanda pertama 
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masyarakat pesisir Madura yang nyaris melumpuhkan vasal (kerajaan bawahan) dan 
kekuasaan Mataram. Dengan adanya dukungan hutan jati dan kerja sama para pelaut 
handal dari Indonesia Timur itu, perlawanan Trunajaya ini sangat sulit dipadamkan, 
seandainya pihak Mataran tidak mendapat bala bantuan prajurit dan artileri dari VOC 
(kompeni Belanda). 

Bertani dan melaut merupakan sumber mata pencaharian yang utama pada 
masyarakat Madura. Sebelum tahun 1700an, saat Madura dan Jawa berada di dalam 
kekuasaan Amangkurat I (raja Mataram), tidak banyak diinformasikan secara pasti 
tentang kuantitas mata pencaharian rakyat Madura. Meski tahun 1651, Amangkurat I 
memerintahkan pada bawahannya untuk mengadakan sensus penduduk, ternyata tak 
memberi banyak informasi: karena ternyata tidak ada bukti yang memuaskan tentang 
keberadaan sensus itu. Data singkat tentang mata pencaharian masyarakat Madura 
dapat dilacak ketika kekuasaan Sultan Agung. Berupa taktik peperangannya di dalam 
menundukkan kekuasaan kerajaan Surabaya (yang kaya dan kuat) dan sebagian besar 
kerajaan di Jawa Timur (vasal kerajaan Surabaya) di tahun 1614-1925. 

Taktik perang Mataram yang berhasil menekuk kekuasaan kerajaan Surabaya 
dan kerajaan di Jawa Timur itu adalah dengan memutuskan suplai makanan dan mata 
rantai perekonomiannya. Selain Tuban, kerajaan yang ditaklukan Amangkurat I itu 
demi menundukkan kerajaan Surabaya adalah kerajaan di Madura. Sebab, kerajaan 
Madura merupakan salah satu penyuplai beras dan kayu-kayu yang berkualitas bagi 
bahan utama pembuatan kapal bagi kerajaan Surabaya.” Madura pun dikenal sebagai 
wilayah strategis jalur perdagangan laut menuju ke Maluku dan penyuplai tenaga 
kerja potensial bagi bidang kemiliteran (prajurit). Dari sinilah, terlihat bahwa pada 
masa Mataram berkuasa di Jawa, ternyata aktivitas bertani dan melaut menjadi corak 
di Madura berawal dari suatu upaya pencarian rempah-rempah yang dilakukannya untuk meluluhkan 
monopoli ekonomi (perdagangan) bangsa Portugis ketika tahun 1596. Pada saat itu, Belanda dan bala 
tentaranya berlayar menyusuri pantai utara pulau Jawa dan kemudian tiba di lepas pantai Madura. 
Seorang penguasa lokal Madura (yang tak jelas namanya) hendak berbicara kepada Belanda di tengah 
laut. Tapi, yang terjadi pihak Belanda justru membunuh penguasa lokal Madura tersebut. Barangkali, 
peristiwa ini menjadi salah satu benih perlawanan masyarakat Madura yang ditokohi Trunajaya. Di 
buku ini pula, diceritakan tentang kekejaman Sultan Agung dan raja Mataram selanjutnya, yang hal ini 
kemudian turut memicu munculnya pemberontakan dari penguasa dan rakyat Madura lainnya. Lihat 
juga, M.C. Ricklefs, Sejarah Indonesia Modern 1200-2004, (edisi ke-3), 2005:70-105 
82 Karena armada perang (berupa kapal dan prajurit tangguh) dan kebutuhan akan pangan pada masa 
perang semakin terbatas, maka kerajaan Surabaya pada akhirnya kalah dan tunduk terhadap Raja 


Amangkurat I. Setelah kerajaan di Jawa Timur dan Jawa Tengah ditaklukan, maka kekuasaan kerajaan 
Mataram (pada masa itu) semakin kuat. M.C. Ricklefs, Op.cit., 2005:102-104 
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khas masyarakat Madura ketika itu. Bahkan, untuk memenangkan perang, kerajaan 
Mataram menghancurkan sistem mata pencaharian masyarakat Madura. 

Sementara itu, dari segi keuluetan dan keberanian rakyat Madura itu terlihat 
dari peperangan melawan prajurit Mataram. Pada Juni 1624, dikirimlah pasukan 
Mataran dengan para panglima perangnya yang handal (seperti Adipati Sujanapura, 
Tumenggung Demak, Adipati Pragola-Pati, Pangeran Sumedang, dan Sultan 
Selarong). Kurang lebih 50.000 prajurit dikerahkan oleh raja Mataram. Sementara, 
prajurit Madura berjumlah 5.000 orang. Setelah bertempur selama 12 jam penuh, 
prajurit Madura itu pun terdesak dan memilih mundur. Namun, ini adalah taktik dan 
strategi prajurit Madura. Karena, pada malam harinya, 400 prajurit Madura pilihan 
membentuk pasukan berani mati dan menyelinap ke markas prajurit Mataram. 
Akibatnya, 17 perwira tinggi Mataram dan ribuan bala tentaranya tewas. Mendengar 
peristiwa ini, datang bala bantuan sekitar 80.000 prajurit Mataram yang dikomandani 
Sultan Selarong. Ditambah bala bantuan prajurit Mataram yang telah diberangkatkan 
dari Pasuruan menuju Sampang. 

Kala itu, para perempuan Madura juga ikut bertempur. Keikutsertaan kaum 
perempuan itu karena berkurangnya prajurit Madura, sementara musuh Mataram 
yang berdatangan semakin banyak. Mereka tidak segan-segan membunuh prajurit 
Madura yang melarikan diri. Namun, karena kalah kuantitas, maka Madura akhirnya 
ditaklukan oleh Mataram.” Madura sebagai kerajaan vasal Mataram, juga dituntut 
membayar upeti. Tiap petani dan rakyat Madura dibebankan dana atau pajak sebesar 
1 real setiap bulan atau jika tidak bisa membayar dengan real, bisa dengan 10 pikul 
padi dan beberapa pikul buah-buahan. 

Sebagai bentuk pengendalian dan pengawasan rakyat Madura, Sultan Agung 
menggerakkan peran para jago. Para rakyat yang membangkang kekuasaan Mataram 
akan mendapatkan hukuman dari jago bayaran yang didatangkan dari luar Madura 
(Makasar, Bugis, Plered, dan lain-lain). Para jago ini juga pernah prajurit bayangan 
saat Mataram menghadapi perlawanan Trunojoyo (pendekar dari Madura)“. Selain 
itu, Madura harus menyediakan 20.000 prajurit yang disumbangkan pada kerajaan 
Mataram. Untuk menjaga keseimbangan kekuasaan, sebagian besar rakyat Madura 


8 Mien Rifa'i, Op.cit, 1993b:31-32 
84 Ong Hok Ham, “Dari Soal Priyayi sampai Nyi Blorong’, 2002:103-104 
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dan raja Madura diwajibkan tinggal di dekat keraton Mataram. Tindakan ini sebagai 
langkah memperkokoh loyalitas rakyat Madura kepada kerajaan Mataram, agar di era 
mendatang tidak ada lagi perlawanan dari rakyat Madura”. 

Dalam masa-masa berikutnya, ternyata mata pencaharian petani dan nelayan 
(melaut) masih dominan di dalam masyarakat Madura. Menurut De Jonge, sejak dulu 
sekitar 7096-8096 dari jumlah penduduk Madura menopang hidup perekonomiannya 
pada aktivitas agraris (petani).8° Sementara, kurang lebih seperempat (+ 8%) dari 
angkatan kerja (di Jawa Timur dan Madura) berprofesi sebagai nelayan. Jumlah ini 
diperkirakan lebih besar lagi, jika masyarakat Madura yang bekerja sebagai nelayan 
sambilan (ketika pertanian kurang menguntungkan pada masa-masa tertentu”) turut 
dimasukkan dalam jumlah angkatan kerja." Itulah sebabnya tidak berlebihan kiranya 


apabila ada yang mengatakan bahwa pertanian merupakan tulang punggung utama 


masyarakat Madura, baik pada masa awal keberadaannya hingga pergantian zaman.” 


Keberadaan petani lebih banyak jumlahnya di Madura Timur dibandingkan 
Madura Barat. Berdasarkan data statistik 1974 yang dicatat Niehof bahwa dari total 
jumlah penduduknya jumlah petani dan nelayan sekitar 88,296 di Pamekasan, 78,2% 
di Sumenep, 77,4% di Sampang, 76,9% di Bangkalan.” Padi, jagung, singkong, dan 
tembakau adalah tanaman pokok di Madura. Pada awal abad ke XIX, tanaman pokok 


tersebut meningkat tajam jumlahnya dari tahun ke tahun. Tahun 1916, hasil panen 


85 Denys Lombard, Op.cit., 1996a:38-39 

86 Huub de Jonge, Op.cit., 1989:35 

87 Aktivitas pertanian yang penting di masyarakat Madura adalah penanaman padi. Penanaman padi 
ini pada umumnya banyak dipengaruhi oleh musim hujan (mosém nambhdrda’). Akan tetapi, ketika 
musim hujan ini terlalu berlebihan, maka membuat tanaman padi menjadi tidak subur lagi (karena 
kelebihan air). Apalagi, volume hujan itu menimbulkan banjir dan menggenangi sawah penduduk. 
Jika ini terjadi, maka ada beberapa alternatif yang dilakukan petani. Yakni, meneruskan pertumbuhan 
padi tersebut hingga panen dan hasilnya pun dikonsumsi sendiri. Kedua, menjual hasil panen padi itu 
dengan harga murah. Atau alternatif lainnya, menanam ulang padi dengan resiko mengeluarkan tenaga 
dan ekstra dalam hal perairan sawah. Jika ini tidak bisa dilakukan, maka pencarain pekerjaan alternatif 
lain perlu dilakukan. 

88 Jonge “Hubungan Ketergantungan dalam Perikanan di Madura”, dalam kumpulan tulisan (yang 
dieditori oleh Huub de Jonge), Op.cit., 1989:293 

89 Anke Niehof, Op.cit., 1985:28 

°° Sementara di tahun yang sama, pekerjaan industri di Madura berjumlah sekitar 1,1% di Pamekasan, 
2,5%, di Sumenep, 5,1%, di Sampang, dan 1,7% di Bangkalan. Di bidang perdagangan ada sekitar 
3,4% di Pamekasan, 5,2% di Sumenep, 3,2% di Sampang, dan 9,4Yonya di Bangkalan. Di bidang 
pelayanan jasa, di Pamekasan sekitar 4,3%, di Sumenep 6,3%, di Sampang 1,7% serta di Bangkalan 
6,3%. Bidang transportasi dan pertambangan, sekitar 1,0% di Pamekasan, 2,8% di Sumenep, 0,5% di 
Sampang, dan 2,8% di Bangkalan. Sedangakan bidang pekerjaan yang dirahasikan/tidak didefinisikan, 
sekitar 2,0% di Pamekasan, 5,0% di Sumenep, 12,1% di Sampang, dan 3,3% di Bangkalan. Lihat, 
Anke Niehof, Op.cit, 1985:29 
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padi di Madura sebesar 84.065 bau (1 bau = 0,7096 ha), jagung 342.852 bau, dan 
singkong 35.734 bau. Lima tahun kemudian (1921), padi berhasil dipanen sebesar 
93.876 bau, jagung 391.314 bau, kemudian singkong 152.194 bau. Pada Tahun 1925, 
hasil panen padi di Madura itu bertambah menjadi 112.665 bau, jagung 463.251 bau, 
dan singkong 78.551 bau. Dibadingkan hasil panen tanaman yang sama di Jawa 
(secara keseluruhan), hasil panen di Madura sangat tertinggal. Sekalipun demikian, 
Madura memiliki andil besar dalam produksi jagung bagi daerah Jawa-Madura, yaitu 
lebih dari 50%.”! 

Diperkirakan bahwa dari total hasil panen padi, jagung, dan singkong, justru 
Madura Baratlah yang amat besar jumlah panennya dibandingkan dengan Madura 
Timur. Ini tentu beralasan, karena tipe tanah sawah lebih dominan di Madura Barat, 
sementara tipe tanah tegalan lebih dominan di Madura Timur. Bahkan, aliran sungai 
yang panjang dan curah hujan terbesar ada di Madura Barat. Sementara, hutan di 
Madura Timur mulai sedikit, banyak ditebang demi keperluan kelautan. Data sejarah, 
menunjukkan bahwa tanah sawah yang ditanami di Madura adalah sebagai berikut: 
13.397 bau di Pamekasan, di Sumenep 23.734 bau, di Sampang 29.225 bau, dan di 
Bangkalan 39.017 bau. Tanah tipe tegalan yang ditanami di Madura adalah sebagai 
berikut: 39.099 bau di Pamekasan, 107.729 bau di Sumenep, 41.661 bau di Sampang, 
dan 60.872 bau di Bangkalan.” Karena tegalan lebih mendominasi Madura Timur, 
maka di daerah ini banyak menghasilkan tanaman tembakau berkualitas. Karena, 
tembakau tidak memerlukan banyak air. 

Dari sisi ketinggian, letak Madura Barat lebih tinggi dari Madura Timur, dan 
ini membuat volume hujan Madura Barat lebih banyak dari Madura Timur. Adagium 
masyarakat Madura kebanyakan mengatakan bahwa: mon namenna bhdko ango’an 
neng temor étémbhang neng bara’ (lebih baik menanam tembakau di daerah timur 
daripada di barat). Menilik data statistik (1917-1927), angka penanaman tembakau di 
Madura Timur begitu tinggi. Yakni, 38.081 bau di Sumenep dan 26.888 bau di 
Pamekasan. Sedangkan, di Sampang sebesar 3.808 bau dan 367 bau di Bangkalan.” 


?1 Kuntowijoyo, Op.cit., 2002a:50-51 

22 Data telah diolah kembali dari sumber aslinya. Untuk rincian datanya, bisa dilihat di Kuntowijoyo, 
Op.cit., 2002a:39, bandingkan Kuntowijoyo, Op.cit., 1993b:86 

93 Data telah diolah kembali dari sumber aslinya. Untuk rincian datanya, bisa dilihat di Kuntowijoyo, 
Op.cit., 2002a:58 
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Meskipun, tanaman tembakau di Madura ini memiliki prospek, ternyata tidak mampu 
mengubah kesejahteraan ekonomi petani Madura secara menyeluruh”. Sebab, dalam 
proses perdagangannya banyak pemilik modal dan pemegang kekuasaan hanyalah 
memikirkan surplus bagi diri dan kelompoknya, sehingga petani tembakau seringkali 
menjadi objek manipulasi dan permainan curang mereka.” 

Di samping tanaman pokok, ada tanaman alternatif yang dikembangkan di 
sekitar lahan dan tempat tinggal masyarakat desa (petani) Madura. Tanaman ini pada 
umumnya merupakan tanaman subsisten, yang bisa berguna sebagai tambahan suplai 
ekonomis di saat musim tanam, pasca-panen dan di masa krisis. Yakni, jambu biji 
(jhambhu), mangga (pao), pepaya (kates), jambu air (kalampok), ketela (tela), 
kacang-kacangan, pisang (gheddhang), srikaya (sarkaja), jambu mente dan ubi (obi). 
Terkadang ada juga tumbuhan jamu dan obat-obatan.” Tapi, belakangan ini ketika 
kapitalisme sudah mengakar kuat di negeri ini, merasuk hingga ke daerah pedalaman 


Madura, tanaman subsisten itu mulai dijadikan komoditas. 


11.3 Kultur Madura Dan Stratifikasi Sosialnya 

Tidak ada satupun masyarakat yang tidak memiliki kebudayaan. Kebudayaan 
adalah entitas yang imanen dalam masyarakat. Itulah sebabnya, setiap analisis sosial 
juga memerlukan kajian budaya. Mengkaji seluk-beluk Madura berarti memahami 
dimensi kebudayaannya. Budaya adalah sebuah konsepsi dan simbol yang melekat di 
masyarakat, sehingga memungkinkan untuk mendalami pola interaksi, komunikasi, 
dan berperilaku masyarakat bersangkutan.” Karena masyarakat tak bebas dari relasi 
kekuasaan, maka kebudayaan pada akhirnya bukan bersifat generik. Tapi, menjadi 
suatu objek yang kehadirannya dimanfaatkan dan dinegosiasikan oleh para kontestan 
yang saling berebut kuasa.” Budaya lantas perlu dibaca sebagai entitas masyarakat 


yang cair (fluid) dan fleksibel”. 


?4 Kuntowijoyo, Op.cit., 1993b:88 

°° Lihat kembali bab. III.1, catatan kaki no. 11 

% Mien Ahmad Rifa'i, “As The Bountiful Leavage Marches on (Obeservation on The Management of 
Biological Resource in An East Madura Village), dalam Accros Madura Strait, The Dynamics of An 
Insular Society, Ken Vandijk, dkk (Ed), 1995:179; bandingkan pula dengan Wiyata, Op.cit, 2002:35 

7 Clifford Geertz, ‘Interpretation of Culture’, 1973:89 

°8 Prof. Irwan Abdullah, “Konstruksi dan Reproduksi Kekuasaan’, 2006:5 

?9 Arie Setyaningrum, M.A, ‘Kajian Budaya Kontemporer’, dalam Kumpulan Artikel Budaya (2003- 
2006), 2006:1 
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Saya memaknai budaya sebagai sesuatu yang melekat pada tubuh masyarakat 
Madura. Kelekatan nilai budaya pada tubuh masyarakat Madura tentunya bermacam 
tujuan. Yakni, sebagai acuan penuntun tingkah laku, sebagai pedoman hidup, prinsip 
dasar interaksi, standar nilai tata krama, sebagai domestifikasi dan hegemoni, sarana 
pemelihara, dan memperluas kuasa. Tubuh merupakan tempat tertanamnya sejarah 
atau peristiwa yang berelasi dengan konteslasi kekuasaan yang diikat melalui bahasa, 
gagasan, tradisi, dan perangkat domestifikasi lainnya.!°° 

Nilai-nilai kebudayaan yang berhubungan langsung dengan tubuh masyarakat 
Madura amat terasa saat menyimak proses sosialisasi dan internalisasi nilai-nilai dari 
orang tua terhadap anak-anaknya melalui pembacaan hermeneutik akan teks sejarah 
“Baboeroghan Bettjek’. Isi dari teks tersebut secara umum bermakna suatu kerangka 
pedoman hidup, sikap, serta sifat yang harus melekat pada masyarakat Madura yang 
terdiri atas tiga perkara.'!°! Yakni, tiga perkara yang harus dijaga masyarakat Madura: 
lidah (jhila), adat (adhat), dan perilaku (téngka). 3 (tiga) perkara yang harus dimiliki 
masyarakat Madura: setia (ésto), hati suci (suka menolong), dan jujur. Tiga perkara 
yang harus dijauhi: Sikap tega, rendah diri, dan dendam. 3 (tiga) perkara yang harus 
dipelihara: waktu (bdakto baja), uang (pesse) dan kesehatan (kabarassin). Kemudian, 
3 (tiga) perkara pula yang harus dihormati masyarakat Madura: umur, aturan negara 
(perintah penguasa), dan agama. 

Khusus kaum lelaki Madura, ada beberapa hal yang harus diperhatikan guna 
menjaga martabat, kehormatan, dan harga dirinya. Yakni, perkataannya harus seperti 
perkutut yang bersuara merdu. Artinya, mereka dituntut memiliki tutur bahasa yang 
baik (tidak menyakiti), agar dihormati orang lain. Sebagaimana tercermin di dalam 
ungkapan keseharian orang Madura:mon andi' colo' jha' pas-tarapas. Artinya, kalau 
berbicara jangan berlebihan, apa adanya, pikirlah dahulu sebelum berbicara. Jangan 
mencla-mencle (berubah-ubah/tidak konsisten). Masyarakat menganggap orang yang 
mencla-mencle sebagai orang yang ber-colo' par-calaper (kata-katanya tidak dapat 
dipegang). Karena berbahayanya suatu ucapan, maka bagi orang Madura lebih baik 


berduel dengan senjata tajam daripada ditusuk oleh kata-kata menyakitkan. Kata-kata 


100 Foucault dalam Scott Lash, ‘The Sociology of Postmodernism’, 1990:74-75 

101 Periksa Kutwa Fath, dkk, Op.cit., 2003:44; bandingkan juga dengan Edhi Setiawan, ‘Menegakkan 
Kembali Citra Budaya Madura’, dimana tulisan ini dibuat dalam rangka kongres kebudayaan Madura 
di Songennep, 8-11 Maret 2007 
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yang menyakitkan bisa berdampak fatal bagi penuturnya. Hanya karena kata-kata, 
carok bisa terjadi, bahkan dapat berujung pada kematian sang penuturnya. Sifat yang 
juga harus dimiliki lelaki Madura adalah (ke)tegas(an). Seperti yang terpancar dalam 
pribahasa: “mon kerras, pa akerrés’ (tegaslah dalam setiap kata dan tindakan). 

Bagi orang Madura, kata yang sudah terlanjur terucap pantang untuk ditarik 
kembali. Sebagaimana ungkapan: ‘mon copa la ghagghar ka tana, ta’ kenneng è 
Jhilat pole'. (Jika ludah sudah jatuh, maka tidak bisa dijilat kembali). Dalam prilaku, 
ungkapan “mon kerras pa akerres' juga berarti ketangguhan, keberanian, kepastian, 
dan jangan setengah-setengah mengambil keputusan. Kalau sudah keris (senjata) 
dikeluarkan, maka pantang bagi lelaki Madura untuk menyarungkannya lagi sebelum 
keris itu terhunuskan kepada pihak musuh (moso) atau lawannya. Jika tidak bersikap 
tegas, maka seseorang akan dicap sebagai ké’-laké’ tako 'an (lelaki penakut). Bahkan 
lebih pedas, mereka diolok-olok sebagai lelaki yang tak punya nyali atau tak jantan. 
Seperti yang tercermin pada pribahasa: ‘dhaddhi ké’-laké’ jha’ tako’an, mon tako’an 
kettok pala'an' (lelaki harus berani, kalau penakut sebaiknya simbol kejantannnya 
dipotong saja). 

Keberanian, ketangguhan, dan maskulinitas memang sejak kecil ditanamkan 
pada anak laki-laki Madura. Sejak kecil, anak laki-laki Madura dididik supaya tidak 
cengeng, manja, apalagi penakut. Apabila ada anak laki-laki yang ketahuan menangis 
karena kecelakaan, dan kalah bermain dengan sesamanya, maka mereka akan disuruh 
berhenti (tidak boleh menangis). Menangis, cengeng, dan penakut adalah ciri seorang 
perempuan, bukan laki-laki. Sebagaimana tergambar dalam ungkapan: Jha ' nangisan 
dhaddhi ké’-laké’, mon nangisan pada moso rêng bine” (Jangan suka menangis 
seperti anak perempuan). Sikap keberanian lelaki Madura itu harus melihat kondisi 
dan situasi sosial. Jika mereka melakukan kesalahan, maka harus berani mengakui 
kesalahannya. Keberanian juga tidak bisa sembarangan dijadikan alasan berkelahi 
(atokar) atau berduel. Jika alasan keberanian digunakan untuk berkelahi atau carok, 
maka mereka tetap dianggap sebagai pengecut atau dianggap karebbha dhibi' (keras 
kepala). Bahkan, dia akan diejek sebagai lelaki “raja cetakka tape kenné’ oteggha’ 
(besar kepala, tapi kecil otaknya). 
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Perempuan ideal bagi lelaki Madura adalah “wa-towa ajam’ (parasnya selalu 
enak dipandang, tidak pernah membosankan). Lawan wa-towa ajam ini adalah wa- 
towa pate' (kecantikan perempuan yang semakin lama semakin memudar). Ciri 
perempuan ideal itu juga tampak pada tingkah lakunya. Jika wajahnya cantik, tetapi 
kelakuannya jelek maka perempuan tersebut kurang layak dijadikan istri. Perempuan 
yang seperti ini biasanya dianggap sebagai rêng binè’ blater, leter, ledu', até’-letté’ 
(suka menggoda, binal, agresif, dominatif, mudah emosi, dan suka cari perhatian). 
Perempuan yang memiliki karakter atau sifat blatér tersebut biasanya dianggap tidak 
memiliki pengendalian diri, mudah terbawa arus, dan tidak setia (mudah berpaling). 
Keluarga dan harta juga menjadi syarat perempuan yang layak dijadikan istri. Latar 
belakang sosial dan ekonomi perempuan harus jelas. Perempuan yang keluarganya 
baik dan relijius, akan menurun kepada anak-anaknya kelak. 

Begitupun ekonominya. Kemapanan ekonomi keluarga perempuan memang 
dianggap baik bagi laki-laki Madura. Sebab, tradisi Madura dalam hal tempat tinggal 
bersifat Uxorimatrilokal.'”? Artinya, anak perempuan yang menikah biasanya tinggal 
di rumah orang tuanya. Karena itulah, secara tidak langsung keluarga perempuan ikut 
menanggung beban kehidupan anak dan menantunya. Apabila, sang menantu belum 
memiliki kerja tetap, biasanya mertuanya itu memberikan bantuan tanah atau modal 
usaha kecil-kecilan. 

Tentu, mendapatkan seorang perempuan yang memiliki ciri-ciri seperti yang 
telah disebutkan di atas tidak mudah. Perempuan yang memiliki ciri-ciri ideal bagi 
lelaki Madura itu cenderung mencari lelaki yang setara dengannya. Dengan kata lain, 
jika perempuannya cantik, berasal dari keluarga berada, dan agamis, maka dia akan 
mencari calon suami yang sama dengan dirinya. Dengan begitu, untuk mendapatkan 
perempuan yang diinginkan oleh lelaki Madura itu perlu tekad, kegigihan, dan usaha 
yang keras. Umumnya, lelaki pedesaan Madura akan melakukan upaya yang bersifat 
magic guna mendapatkan perempuan ideal itu. Jika sudah didapat, lelaki Madura itu 
akan menjaga sang perempuan. Ini barangkali yang memunculkan suatu pantangan 
untuk menggoda istri orang lain. Karena, demi mendapatkan seorang perempuan itu 


memerlukan banyak dana, tenaga, dan waktu. 


102 Latief Wiyata, Op.cit., 2002:42 
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Apabila ada seseorang yang mengganggu dan ingin memiliki istri orang lain, 
maka dianggap tidak menghargai jerih payah orang lain. Sehingga, mereka yang 
mengganggu istri orang itu layak diberi pelajaran yang tegas. Gangguan terhadap 
perempuan yang sudah memiliki pasangan seringkali menyulut terjadinya carok. 
Berdasarkan hasil penelitian mendalam Latief Wiyata menunjukkan bahwa masalah 
yang menyangkut perempuan menjadi faktor utama terjadinya carok di masyarakat 
Madura disamping masalah yang menyangkut aspek malu (malo), balas dendam, 
membela martabat keluarga, serta salah paham.'? 

Selain itu, kekerabatan bagi masyarakat Madura sangatlah sakral. masyarakat 
Madura dituntut untuk rukun diantara sesama kerabatnya. Meskipun terjadi konflik 
diantara saudara, hendaknya diselesaikan dengan musyawarah, agar tidak memutus 
tali kekerabatan. Jika sampai terputus tali kekerabatan, maka mereka termasuk orang 
nespa dan kasta di-budina (menderita karena tidak memiliki kerabat dekat yang akan 
membantu saat kesusuhan). Tuntutan mempererat tali hubungan kekerabatan terlihat 
dari pribahasa Madura: ‘jha’ ngakan tolang tarétan dhibi’’ (jangan pernah menyakiti 
sesama saudara sendiri). Hubungan pertemanan juga patut dijaga. Karena, hubungan 
pertemanan dapat menjadi hubungan persaudaraan, ketika diantara teman itu terjalin 
ikatan batin yang kuat. Seperti ungkapan pribahasa: kanca dhiddhi taretan (teman 
jadi saudara). Dalam pertemanan diperlukan adanya keikhlasan, kesungguhan, timbal 
balik, kejujuran, dan saling pengertian. Bukan karena kepentingan belaka. Apabila 
kepentingan yang menjadi dasarnya, maka mereka akan tergolong “kanca se bhaghus 
luaran’ (teman yang baik sisi luarnya, tapi hatinya busuk) dan bukan termasuk kanca 
rapet (teman sejati atau teman akrab). 

Proses timbal balik (social exchange) dan sopan santun juga menjadi karakter 
yang melekat di dalam masyarakat Madura. Dalam hal timbal balik, misalnya terlihat 
dari ungkapan mabdali dada (membalas kebaikan orang lain). Atau, tampak dalam 
pribahasa dara è bales dara, maddhu è bales maddhu (darah dibalas darah, madu 
dibalas madu). Ini berarti, kebaikan harus dibalas dengan kebaikan. Uniknya proses 
timbal balik di masyarakat Madura itu bersifat tidak seimbang. Bagi orang Madura, 
kebaikan yang diberikan orang lain perlu dibalas dengan kebaikan yang lebih dari 


103 Untuk mengetahui seluk beluk carok dan penyebabnya, bisa dilihat di Latief Wiyata, Op.cit., 2002 
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yang diterimanya. Karena, tidak semua orang mampu melakukan kebaikan. Dengan 
demikian, bentuk penghargaan orang Madura bagi mereka yang memberi kebaikan 
padanya adalah kebaikan yang berlipat-lipat. 

Dalam aspek sopan-santun masyarakat Madura, bisa dilihat dalam hal bahasa 
sehari-hari dan sikap terhadap orang tua. Pada konteks bahasa, bisa dipilah menjadi 
bahasa lisan dan bahasa simbol (body language). Bahasa lisan tampak terlihat dari 
suatu tingkatan bahasa yang digunakan masyarakat Madura yakni, enjd-iyd, éngghi- 
enten, dan éngghi-bhunten. Bahasa enjd-iya biasanya termasuk tingkat bahasa yang 
rendah. Bahasa ini umumnya digunakan sesama teman sebaya atau setara umurnya di 
dalam situasi keakraban. Namun, bahasa itu terkadang digunakan orang yang lebih 
tua pada anak muda, karena tujuannya mempererat persahabatan. Bahasa éngghi- 
enten biasanya lebih halus dari bahasa enja-iya. Biasanya digunakan di dalam situasi 
formal dengan tujuan menghargai sesama lawan bicaranya. Orang yang lebih muda 
akan menggunakan bahasa menengah ini, jika lawan bicaranya adalah orang dewasa 
atau lebih tua. Sementara itu, engghi-bhunten adalah tingkatan bahasa yang lebih 
halus. Bahasa halus ini digunakan oleh seseorang jika berhadapan dengan orang yang 
dituakan atau orang yang tergolong bhuppa’, bhabbhu’, ghuru, rato (orang tua, guru, 
dan raja). Mereka ini memiliki status sosial yang tinggi dalam masyarakat Madura. 
Karenanya, perlakukan yang diberikan kepadanya harus terkait dengan status sosial 
mereka. Dalam aspek bahasa, semakin halus bahasa yang digunakan orang Madura, 
maka semakin sopanlah dirinya. Sebaliknya, mereka yang tidak tahu berbahasa halus 
apalagi lawan bicaranya adalah orang tua, maka akan dianggap janggal, dan mapas 
(tidak tahu tatakrama). 

Secara simbolik, kesopanan masyarakat Madura terpancar dari prilaku ketika 
melewati dan berhadapan dengan orang tua, pemimpin agama, ataupun mereka yang 
dituakan. Orang yang tidak mengucapkan kata permisi (aghdlanon/pangapora), atau 
menundukkan kepala ketika melewati perkampungan yang kebetulan banyak orang 
kampung berkumpul, juga akan dianggap sebagai orang yang tidak tahu andhap asor 
(sopan santun). Mereka yang tak tahu sopan santun itu dianggap sedang melakukan 
‘métta’ buri’ tengnga lorong’ (menunjukkan kejelekannya sendiri di muka umum). 
Ketika mereka tidak sopan santun, maka yang pertama ditanyakan adalah siapakah 


orang tuanya, gurunya, dan dari manakah asalnya. Jika seseorang itu tak punya sopan 
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santun, sama halnya mencemarkan nama baik orang tua dan gurunya (sebagaimana 
yang termaksud dalam istilah merta” buri’). 

Bahasa simbol yang terkait dengan sopan-santun itu juga terpatri dalam posisi 
duduk seseorang. Apabila dalam ruangan ada orang tua, maka sikap duduk tak boleh 
sembarangan. Bisa dengan cara bersila (bukan nongkrong atau ajdrukkong) dan juga 
tempat duduknya harus setara atau lebih rendah dari orang tua. Semisal, harus turun 
dari kursi ketika orang tua sedang duduk di lantai. Saat berbicara atau mendengarkan 
orang tua, biasanya sikap badan sedikit membungkuk dan tatapan mata serta kepala 
menunduk, tidak boleh addnga, (tidak pantas menatap langsung). Dalam psikologi, 
menatap lawan bicara saat sedang bercakap-cakap adalah hal yang baik. Namun, bagi 
masyarakat Madura, menatap mata orang tua saat berbicara bisa dianggap tak sopan. 
Apalagi, lawan bicaranya adalah kiai atau ulama. Sayangnya, tradisi dan kultur sopan 
santun ini mulai terkikis pada generasi muda. Terkadang perubahan pandangan nilai- 
nilai kultural ini menimbulkan ketegangan diantara pemuda dan orang tua di Madura. 

Melihat interaksi simbolik di atas, menunjukkan bahwa masyarakat Madura 
memiliki stratifikai sosial berdimensi kultural. Yakni, orang tua yang dihormati dan 
anak muda dituntut berlaku hormat kepada orang tua. Oreng seppo dan oreng ngoda. 
Ada tipe orang tua di Madura. Yakni, ibu dan bapak (embhu’-eppa’), guru (ghuru) 
dan pemerintah (rato). Ibu dan bapak memiliki status sosial yang tinggi di Madura, 
karena merekalah yang telah mendidik dan mengasuh anak-anaknya. Bapaklah yang 
bekerja keras dan membanting tulang membiayai perekonomian keluarga. Bapak 
merupakan tulang punggung rumah tangga. Bapak adalah kepala rumah tangga yang 
berkewajiban untuk mencari nafkah bagi kelangsungan hidup anggota keluarga. 

Ibu adalah tempat pertapaan (patapa'an bhaji’). Ibulah yang mengandung, 
melahirkan, menyusui, dan mengasuh anak-anaknya hingga mereka dapat berbicara, 
berjalan, berlari, serta tumbuh besar. Ibulah surga bagi anak-anaknya. Surga terletak 
di telapak kaki ibu. Bagi para masyarakat Madura, ibu lebih dihormati, dihargai, dan 
dipatuhi dibandingkan bapak. Terkadang ada juga anak yang membangkang perintah 
bapak, namun sangat patuh pada perintah ibu. Masyarakat Madura sangat takut jika 
ibunya marah, karena khawatir dia mengutuk anak-anaknya (adhuka) yang terlewat 
nakal (cengngel). Menurut masyarakat Madura ‘dhukana ebho' dhukana se kobisa' 


(marahnya ibu marahnya sang kuasa, Allah). 
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Guru juga memiliki status sosial tinggi. Guru menurut masyarakat Madura 
tidak hanya guru sekolah, tapi juga Kiai (kéyaé), ulama dan ustadz. Guru di sekolah 
dihormati karena merekalah yang telah memberikan ilmu pengetahuan umum, seperti 
membaca, menghitung, menulis, dan lain-lain. Sedangkan kiai, ulama, dan ustadz 
adalah sosok guru yang telah mengajarkan ilmu agama kepada masyarakat. Ustadz 
merupakan guru ngaji di langgar atau di masjid yang lingkupnya terbatas. Ustadz itu 
bisa alumni pesantren, madrasah, bahkan ada yang masih sekolah. Ustadz mengajari 
ngaji dan beberapa ilmu agama hanya dalam tempo tertentu (biasanya pada sore hari 
atau sehabis maghrib). 

Berbeda halnya dengan ustadz, tingkatan kiai lebih tinggi dari ustadz. Kiai 
mempunyai pondok pesantren dan para santri. Kiai memberikan pengetahuan ajaran 
agama Islam, entah mengaji dan mendalami al-gur'an, membaca kitab dan hadits, 
mengenal sifat dan kekuasaan Sang Khalik, metode menerapkan ajaran Islam, dan 
lain-lain. Belajar agama di tempat ini lebih ketat dan lebih panjang dari pelajaran 
agama yang ada di langgar dan masjid. Peran Kiai, selain pusat tempat pembelajaran 
agama, juga sebagai sarana mencari kekuatan badan'”, dan memagari diri (maghdri 
bhadhan). Kiai adalah tempat mendapatkan jaza' (kasaktian, kanuragan, kekebalan) 
dan juga jhimat (Jimat ini umumnya berupa benda yang dianggap memiliki kekuatan 
magis sebagai pelindung tubuh dari berbagai kejahatan orang lain). 

Bagi orang Madura, kiai dikenal sebagai orang yang memiliki kajunelan dan 
kesaktian karena kedekatan, dharma (memfokuskan diri), dan ketaatan kepada Allah. 
Kiai merupakan pemimpin informal masyarakat Madura dan mediator bagi mereka 
yang ingin meminta keridhoan, barokah, dan keselamatan. !°5 Kiai terkadang menjadi 
penentu keberhasilan program pemerintah. Pemerintah seringkali dianggap sebagai 
pihak yang kerjaannya menumpuk harta kekayaan. Terkadang, mereka menghalalkan 
segala cara untuk mencapai kekuasaan. Sehingga, kekuasaan pemerintah cenderung 


rapuh dan mengandung cacat di mata orang Madura. Karena itu, diperlukan sharing 


104 Latief Wiyata, Op.cit., 2002:48 
105 Tik Mansurnoor, Op.cit.,1990:133 
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kekuasaan dari para kiai. Setidaknya, kiai sangat berguna dalam membangun proses 
legitimasi politik.!”$ 

Jika kehormatan kiai bersumber dari agama, maka kehormatan para rato atau 
pemerintah bersumber dari ruang politik. Pemerintah atau rato (seperti bupati, camat, 
lurah, dan lainnya) adalah pihak yang bergerak dalam aspek birokratik-formal. Selain 
memiliki legalitas hukum, pemerintah itu memiliki kekuatan militer.!”” Merujuk teori 
Max Weber'**, jika kiai merupakan tipe pemimpin karismatik, maka rato termasuk 
tipe pemimpin yang bercorak legal-formal. Karenanya, mereka bisa memaksa rakyat 
atau masyarakat dengan cara kekerasan yang dilegalkan oleh aturan tertentu. Namun, 
belakangan ini sebagian masyarakat mulai mengurangi kadar legitimasinya terhadap 
pemerintah. Karena, pemerintah dianggap tak dapat memecahkan persoalan hidup 
rakyat. Di masa lampau, saat zaman kerajaan, rato memiliki legitimasi yang kuat dari 
masyarakat Madura. Karena, rato memiliki kekuasaan yang nyaris kompleks dan 
holistik. Rato memiliki kekuasaan politik, militer, ekonomi, dan ditopang pengaruh 
religius dari para tokoh agama, kaum Brahmana, pertapa. Hubungan antara kiai dan 
rato sangat erat dan saling melengkapi. 

Sejak masa kolonial, antara peran agama dan politik mulai dipecah. Sehingga, 
keeratan kiai dan pemerintah mulai renggang. Kerenggangan itu makin tajam ketika 
kiai banyak yang melakukan perlawanan pada kolonial Belanda. Ini yang kemudian 
menjadi sejarah diferensiasi religi dan politik di Madura.'°? Meskipun kerenggangan 
hubungan di dunia elit terjadi, keduanya masih memiliki pesona (pengaruh) di dunia 
sosial (masyarakat). Keduanya memiliki dunianya sendiri dengan beragam pengikut 
dan kepentingannya masing-masing. 

Dari ekonomi, stratifikasi sosial masyarakat Madura dibedakan menjadi reng 
kéné’ (istilah orang Madura Timur) atau rêng dume”' (istilah orang Madura Barat) 
dan reng soghi (orang kaya) atau reng cokop (orang berkecukupan). Yang termasuk 
golongan rêng kènè’ (atau orang kecil) adalah mereka yang penghasilannya hanya 


cukup memenuhi kebutuhan pokok saja. Reng kene' ditandai bentuk rumahnya yang 


106 Iik Mansurnoor, ‘Rato and Kiai in Madura, Are They Twins ?’, dalam Across Madura Strait, Kees 
van Dijk, et.all, (Ed), Op.cit., 1995:41 

107 Ibid, dalam Kees van Djik, et.all (Ed.), 1995:35 

108 Max Weber, ‘Sosiologi’, 2007 

109 Ini merupakan pernyataan Touwen-Bouwsma yang dikutip oleh Iik Mansornuur, Op.cit., 1995:30 
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kecil, dan memiliki perabot rumah tangga yang terbatas. Mereka yang tergolong reng 
kènè’ cenderung tidak mengenyam bangku sekolah, dan paling tidak hingga tingkat 
SMP saja. Mereka yang tergolong reng kéné’ ini adalah petani kecil dan buruh tani 
yang keberadaannya di desa, pedagang perantara (dagang serabutan), buruh nelayan, 
dan mereka yang tidak punya pekerjaan.'!'” Sementara rêng soghi terdiri dari mereka 
yang berpenghasilan tetap dan rumah yang bagus seperti para pegawai (pongghaba), 
pedagang besar, pemilik gudang tembakau, elit pemerintahan, bahkan juga para haji 
(tidak semua orang bisa berhaji karena biaya). Karena itulah, mereka yang memakai 
gelar haji di depan namanya, pasti orang mampu. Tetapi, kadang orang luar Madura 
salah mengartikan bahwa haji adalah gelar yang harus dikultuskan. Menurut orang 
luar, orang Madura yang telah menunaikan ibadah haji akan merasa marah jika tidak 
dipanggil dengan sebutan haji. 

Secara historis, bagi masyarakat Madura haji adalah identitas sosial-ekonomi. 
Para haji ini pernah mempelopori perlawanan terhadap kolonial dan kaum kafir-Cina. 
Mereka pula pada masa kolonial banyak membantu perekonomian rakyat. Ini terlihat 
dari adanya sejarah pergerakan Sarekat Islam (SI) di Madura (yang akan dijelaskan 
nanti). Selain itu, orang yang hendak naik haji termasuk orang yang telah siap lahir- 
batin. Bagi masyarakat Madura, naik haji sama halnya pergi ke “medan perang”. 
Mereka termasuk orang yang berani menempuh resiko. Karena itulah, sekembalinya 
dari tanah suci, masyarakat di Madura akan memanggilanya dengan sebutan haji. 
Sebutan haji adalah simbol pengharapan. Harapan akan adanya perubahan perilaku 
dari masyarakatnya untuk lebih religius dari sebelum-sebelumnya. 

Karena tak semua orang mampu berhaji, masyarakat Madura menganggap 
mereka yang naik haji adalah orang kaya, tuan tanah, atau jhuraghin. Di pedesaan 
dan pinggiran kota, pedagang kayalah yang dapat naik haji. Namun, harta merekalah 
terkadang menjadi incaran pencuri dan perampok. Di desa penulis, sering terdengar 
cerita kemalingan dan pencurian rumah pedagang kaya. Tentu, ada juga orang kecil 
yang menjadi target pencurian. Tetapi, itu jarang terjadi. Kecuali, di waktu tertentu, 
semisal di saat pemilu atau pilkada. Atau pula, karena ketidakpuasan rakyat atas hasil 


pilkada yang telah dilaksanakan. 


110 Latief Wiyata, Op.cit., 2002:46 
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II.4 Agama, Ekonomi, Dan Kriminalitas 
A. Hindu-Budha Di Madura 

Tahun 1812, ketika orang Inggris membawa kontingen dari India, seorang 
perwiranya (Kapten Dhaugkul Singh) terkejut melihat masyarakat Jawa. Dengan 
terbelalak, ekpresi yang takjub, kapten dari India ini berucap: “Jawa adalah tanah 
Brahma dan sunan adalah keturunan Rama”.!!! Perjalanan keagamaan Hindu-Budha 
menjadi hal yang menonjol pada masa awal keberadaan masyarakat Jawa. Tentu saja, 
ungkapan kapten India itu bukanlah hal aneh. Karena, sebelum masuk dan tersebar 
luasnya Islam, agama Hindu-Budha sudah terlebih dulu merambah dan menyebar 
pada masyarakat Nusantara dan Jawa. Di Madura, tertulis dalam catatan perjalanan 
Tomé Pires (1515-5), menunjukkan bahwa penduduk daerah ini belum memeluk 
agama Islam (diislamkan) hingga pada tahun 1527 (ketika kerajaan Hindu-Budha, 
Majapahit, di Jawa runtuh). Sekitar tahun 1528, penduduk Madura mulai menganut 
agama Islam yang konon awalnya berkembang hanya di kalangan elit atau kerajaan 
saja. !!? 

Kerajaan Singasari disebut-sebut cikal-bakal kerajaan Majapahit. Kerajaan 
Majapahit kemudian dikenal sebagai kerajaan terbesar di Jawa Timur dan dianggap 
memiliki pengaruh besar di seantero Nusantara (dari pulau Sumatra, Semenanjung 
Malaka, Kalimantan, hingga Indonesia Timur).'!? Di abad ke-13, Singasari hanyalah 
desa kecil. Kondisi ini lambat-laun berubah ketika muncul pemuda desa bernama 
Ken Arok yang konon dianggap sebagai keturunan dewa. Pemuda ini mengalahkan 
Raja Kertajaya yang merupakan penguasa terakhir Kerajaaan Daha (Kediri) yang 
membawahi kerajaan Janggala dan Panjalu. Ken Arok mendapat gelar Rajasa Sang 
Amuwarbhumi setelah dinobatkan sebagai raja pertama Tumapel, Singasari. 
Perebutan kekuasaan Kediri oleh Ken Arok tersebut terjadi sekitar tahun 1222. Ken 


Arok juga dianggap sebagai nenek moyang raja-raja Singasari dan Majapahit. 


11 Ucapan ini dikutip dari karya monumental ke-3 Denys Lombard, Nusa Jawa Silang Budaya, (Jilid 
3:Warisan Kerajaan-Kerajaan Konsentris), 1996b:5 

12 Ricklefs, Op.cit., 2005:95; Bahkan raja-raja di Madura hingga paruh abad ke-X VI belum memeluk 
agama Islam, H.J. De Graaf & TH. Pigeaud, Kerajaan Islam Pertama di Jawa, 2003:191 

13 Rickfles, Op.cit., 2005:56 
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Namun, nama Singasari baru muncul pada tahun 1254, ketika cucu Ken Arok 
yang bernama Jaya Wisnuwardhana mengganti ibu kotanya yang awalnya bernama 
Kutaraja. Singasari menguasai Jawa Timur di tahun 1222-1292. Melihat keberanian 
leluhurnya di dalam merebut kekuasaan Kediri dan berhasil membuat kerajaan baru, 
maka tak heran jika raja-raja berikutnya merasa bangga menjadi keturunan kerajaan 
Singasari. Raden Wijaya misalnya, yang merupakan raja pertama Majapahit (1294), 
merasa bangga memakai nama baru Abhiseka Kertarajasa Jayawardana. Kertarajasa 
ini merupakan gabungan nama raja di Singasari, yakni Kertanegara dan Rajasa.'' Di 
balik sejarah kekuasaan itu terungkap adanya pengaruh keagamaan yang berkelindan 
di dalamnya. Kerajaan Kediri, Singasari, hingga Majapahit merupakan kerajaan di 
Jawa Timur yang bercorak Hindu-Budha. Ini terbukti adanya tradisi pembuatan candi 
dan arca untuk dijadikan “altar” pemujaan leluhur raja dan penduduk, pada masa itu. 
Candi Jago yang merupakan candi pemujaan Raja Wisnuwardhana di Tumpang dan 
Candi Kagengan sebagai bentuk pemujaan Raja Rajasa adalah beberapa contohnya. 

Dari adanya penemuan prasasti, dapat dibaca adanya pengaruh agama Hindu- 
Budha di Jawa. Prasasti pertama yang ditemukan di Jawa berasal dari Pasundan 
sebelah utara, dekat Jakarta-Bogor dan daerah Lebak. Jumlahnya 5 buah membentuk 
satu rangkaian yang koheren. Batu bertuliskan huruf Pallawa itu ditandai dengan 
waktu pembuatan sekitar abad ke-5. Di situ dijelaskan bahwa kerajaan Taruma 
dengan Raja Purnawarma adalah pengikut setia Wisnu. Pada abad ke-8, muncul 
prasasti pertama di Jawa Tengah yang mengungkapkan persaingan sesama raka atau 
rakaryan (semacam penguasa desa) guna memperbanyak bangunan suci. 

Di Jawa Timur, prasasti pertama Raja Airlangga (penguasa kerajaan Panjalu 
dan Janggala) yang bertahun 1041 bertuliskan bahwa di tahun 1016 terjadi bencana 
besar (pralaya). Tetapi, atas permintaan Brahmana, Airlangga mampu mengatasinya. 
Raja-raja pedalaman Kediri mengeluarkan prasasti sekitar 1059-1205 yang semuanya 
mengklaim dirinya titisan Wisnu.''8 Dalam Nagarakretagama, Pupuh 37/1,2, 


menyebutkan bahwa Candi Makan di Jawa Timur tidak hanya untuk memuja Dewa 


H5 Prof. Slamet Mulyana, Runtuhnya Kerajaan Hindu-Jawa dan Timbulnya Negara-Negara Islam di 
Nusantara, 2005a:1; Slamet Mulyana, Ibid, 2006b:109-110 
116 Denys Lombard, Op.cit., 1996b:13-15 
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Siwa atau Budha, melainkan juga pemujaan arwah keluarga raja yang dicandikan.''” 
Di Madura pun, ternyata ada arca dan vihara yang letaknya di Galis (Pamekasan) dan 
di Dungkek (Sumenep). Dalam prasasti Balawi juga dituliskan bahwa kata Madhura 
merupakan sebuah pujian yang diberikan kepada Paduka Jayandradewi yang cantik, 
indah, manis nyaris tanpa cela, bahkan ada juga yang mengartikan anggun, sejahtera, 
dan kaya raya. Dari sinilah, mungkin dapat diduga bahwa Madura merupakan daerah 
yang tidak hanya kaya alam, dan cantik kepribadian penduduknya, namun juga suatu 
simbol akan ketaatan penduduknya terhadap ajaran Hindu-Budha. 

Sejarah ditemukannya pulau Jawa oleh pertapa Ajisaka dari Hindustan sekitar 
tahun 78 (menandai awal tarik India, 1 Saka) yang disebut dalam Babad Jawa juga 
dapat dibaca adanya penyebaran Hindu-Budha. Kemudian sekitar tahun 412 sampai 
413, ketika seorang Cina bernama Fa Hsien terdampar di pulau She-Po (Jawa) saat 
berlayar dari Cina ke India dengan membawa 200 orang. Mereka ini sepertinya akan 
melakukan perdagangan. Saat terdampar, Fa Hsien berupaya menyebarkan Hindu- 
Budha kepada penduduk Jawa dan sekitarnya.!" Karena itu, cukup beralasan apabila 
ada yang mengatakan bahwa sebelum kolonial Eropa berkembang di Nusantara, telah 
terjadi ‘penjajahan India’ di masa sebelumnya.''? Meski jargon penjajahan India ini 
berlebihan, diduga munculnya istilah itu dikarenakan adanya sumber tulisan sejarah 
yang banyak memotret dominasi ‘imperium India’ (Greater India). Semisal, tulisan 
Raffles (1817) The History of Java banyak terdapat gambar-gambar bangunan dan 
juga candi peninggalan orang India di Nusantara, dan di Jawa khususnya. Di dalam 
tulisan yang sama pula, terdapat peta nama-nama daerah di Jawa yang diadopsi dari 
nama daerah yang ada di India, semisal Mandura (Madura), Purbaya (Purabaya di 
Surabaya), Banjar, Brama (gunung Bromo), Semiru (gunung Semeru), dan lain- 


lain. !?° 


17 Slamet Mulyana, ibid, 2006b:65 

118 Inilah yang disebut-sebut sebagai sumber pertama yang menuliskan tentang Jawa. Sumber kedua 
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Madura ketika masa kerajaan Kediri (1050-1222), Singasari (1222-1292), dan 
Majapahit (1294-1572), juga diwarnai corak Hindu-Budha. Tapi, jauh sebelum itu, di 
Madura masih mengalami masa animisme, karakter keagamaan masyarakat primitif- 
purba. Ini terbukti adanya tempat pemujaan roh leluhur berupa menhir di Kamal 
(Bangkalan), dan batu kennong atau batu gong (kumpulan batu yang sisi atasnya 
sangat menonjol seperti gong) di Sepudi (Sumenep).'*! Bahkan, kepercayaan tentang 
adanya suatu tempat dan pohon keramat (séngét/berrit), batu akik (bato akek) yang 
sakti (sakte), dan lain-lain, hingga kini masih ada dalam alam pikir dan pola perilaku 
masyarakat Madura. 

Masuknya Hindu-Budha di Madura tidak membuat aspek animisme itu hilang 
secara menyeluruh. Dengan demikian, telah terjadi pembauran Hindu-Budha (seperti 
bertapa) dengan animisme, dalam skala minimal. Dapat dimengerti apabila sekarang 
sebagian masyarakat Madura masih ada yang melakukan ritual menyepi (nyeppé), 
bertapa (atapa) demi tujuan tertentu. Di kalangan bdjing Madura, ritual menyepi dan 
bertapa (atapa) biasanya dilakukan di tengah-tengah hutan, perbukitan, maupun di 
kuburan “keramat” (makam bhuju’) dengan tujuan memiliki pusaka leluhur, jimat, 
kasaktéan, dan mendapatkan kekayaan. 

Penyebaran Hindu-Budha di Madura menguat ketika masa kekuasaan Ario 
Banyak Wide'?, atau Raja Arya Wiraraja, penguasa pertama kerajaan Madura 
(1264-1293), yang kerajaannya berpusat di Sumenep (Madura Timur). Arya Wiraraja 
ini adalah pengikut Hindu-Budha. Wiraraja pada awalnya sebagai demung kerajaan 
Singasari saat dipimpin Kertanegara. Namun, karena adanya intrik politik dan upaya 
mempertahankan kekuasaan, maka Wiraraja dimutasi menjadi adipati Madura. Ada 
yang mengatakan, bahwa dimutasinya Arya Wiraraja ke Madura karena melakukan 
kecurangan, kebohongan, dan keculasan di kerajaan Singasari.! Namun, anggapan 
ini sebetulnya a-historis. Sebab, pada masa itu yang dimutasi tidak hanya Wiraraja. 
Ada pula maha-mentri, orang kepercayaan Kertanegara yang dipecat dari jabatannya. 


Maha-mentri itu adalah Mpu Raganatha. Penyebabnya, karena Mpu Raganatha 


121 Iskandar Zulkarnain, dkk, Op.cit, 2003:28-29 

122 Ario Banyak Wide merupakan keturunan dari “orang tertua” di daerah Nangka, yang dikenal bijak 
dan memiliki kemampuan menerawang serta meramal. Diperkirakan daerah Nangka itu termasuk dari 
wilayah Sumenep. Karena di Sumenep memang ada desa bernama Karang Nangka, kec. Rubaru. lihat, 
Iskandar Zulkarnaen, Op.cit.,2003:38-39 

123 Kutwa Fath, dkk, Op.cit., 2003:39 
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terlalu kritis terhadap “kebijakan” yang dibuat Kertanegara. Wirakreti diturunkan 
kedudukannya dari tumenggung menjadi mentri angabhaya (menteri pembantu). 
Mutasi jabatan petinggi istana itu dikarenakan sikap arogansi kekuasaan yang sangat 
berlebihan dari Kertanegara. 

Sehingga, rakyatnya dan raja bawahannya di Kediri (yakni raja Jayakatwang) 
merasa tidak senang dengan kesewenang-wenangan Raja Kertanegara. Inilah yang 
menjadi akar runtuhnya wibawa kerajaan Singasari”, dan memunculkan kerajaan 
baru bernama kerajaan Majapahit, dimana Wiraraja dan rakyat Madura itu memiliki 
peran besar di dalamnya.” Karena ingin membalas jasa dari Wiraraja, maka setelah 
Raden Wijaya dinobatkan menjadi raja Majapahit pertama (1294-1309), Wiraraja 
diangkat sebagai hulubalang (panglima perang) kerajaan. Lalu, Wiraraja dinobatkan 
sebagai Raja Blambangan membawahi distrik Lumajang hingga pulau Bali. Kerajaan 
Blambangan merupakan bagian dari vasal kerajaan Majapahit.!*° Sayang, perjalanan 
pemerintahan Wiraraja di Blambangan ini tidak banyak dibicarakan dalam sejarah 
(tertulis) Madura. Yang diketahui, sejak Raden Wiraraja menjadi Raja Blambangan, 
banyak rakyat Madura bermigrasi dan menetap di daerah kekuasaan baru Wiraraja 
itu. Maka, tidak heran jika daerah “tapal kuda’ sekarang (mulai Pasuruan, Lumajang, 
Probolinggo, hingga Banyuwangi), kebanyakan dihuni orang Madura (yang dulunya 


nenek moyangnya menikah dengan penduduk setempat). Meski adanya perkawinan 


124 Slamet Muljana, Op.cit., 2006b:111; Iskandar Zulkarnaen, Op.cit., 2003:41-42 

125 Sejarah singkat munculnya Majapahit itu dimulai dari penyerangan kekuasaan Jayakatwang yang 
dilakukan oleh Raden Wijaya (menantu Kertanegara) yang bersekutu dengan Arya Wiraraja, sekitar 
tahun 1293. Dengan janji, kelak setelah Raden Wijaya menjadi raja, pulau Jawa akan dibagi dua 
dengan Arya Wiraraja. Demi memuluskan perjuangannya, maka strategi yang dilakukan Wiraraja ini 
adalah berpura-pura mengatakan bahwa Wijaya menyerah kepada Jayakatwang. Raden Wijaya lantas 
menghadap ke Jayakatwang sebagai bentuk ketundukannya. Demi menyenangkan Jayakatwang, maka 
Wijaya meminta hutan Tarik (daerah Mojokerto sekarang) untuk dijadikan hutan buruan Jayakatwang 
(karena Raja Jayakatwang hobi berburu). Karena sudah diijinkan Jayakatwang, maka didatangkanlah 
rakyat Madura yang dikenal ulet dan kuat tenaganya. Ketika rakyat Madura sedang istirahat, mereka 
mencoba makan buah pohon Maja yang ada di hutan itu. Ternyata rasanya pahit. Makanya, daerah itu 
dinamakan Majapahit. Setelah hutan Tarik itu dibuka, maka dihimpunlah kekuatan penyerangan di 
kerajaan Singosari. Kekuatan penyerangan ini juga dibantu prajurit dari Cina yang hendak membalas 
dendam kepada Jayakatwang yang telah menghina utusan Raja Kubhilai Khan (yang sebelumnya 
dilukai wajahnya oleh Jayakatwang). Penyerangan Raden Wijaya dan Wiraraja pun sangat memukau. 
Setelah merebut tampuk kekuasaan Jayakatwang, maka tentara Cina ikut dilibas oleh prajurit Raden 
Wijaya. Sehingga, banyak pasukan Cina yang tewas dan tiga ribu lainnya berlarian dan berlayar 
menuju kerajaan mereka. Pada tanggal 3, (antara Oktober-November), Raden Wijaya dilantik menjadi 
raja Majapahit pertama dengan gelar Abhiseka Kertarajasa Jayawardhana. Lebih lengkap tentang 
sejarah Majapahit, lihat Iskandar Zulkarnaen, Op.cit., 2003:45-50, Zainal Fattah, Op.cit, 1912:6-7, 
Slamet Mulyana, Op.cit., 2006b: 119-125 

126 Zainal Fatah, ibid., 1912:6-7; Mien Rifa'i, Op.cit., 1993b:16 
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campuran antara Madura dan Jawa (sehingga mereka disebut Madura Pedalungan), 
mereka umumnya juga masih sangat bangga menyebut dirinya orang Madura. 

Kuil adalah tempat menimba ilmu pada masa Hindu-Budha. Menurut catatan 
I-Ching, seorang peziarah dari China, ketika melewati Sumatera sekitar abad ke-7 M, 
dia melihat banyak sekali kuil Budha yang di dalamnya berdiam para cendekiawan 
yang mengajarkan beragam ilmu. Kuil itu tidak saja menjadi pusat transmisi etika 
dan nilai-nilai keagamaan, tapi juga seni dan ilmu pengetahuan. Lebih dari seribu 
biksu Budha yang tinggal di sekitar kerajaan Sriwijaya itu menyebarkan ajaran 
Hindu-Budha sebagaimana yang dikembangkan sejawatnya di Madhyadesa (India). 
Bahkan, diantara para guru agama di kerajaan Sriwijaya itu sudah amat populer dan 
bereputasi internasional, seperti Sakyakirti dan Dharmapala. Sementara, di pulau 
Jawa sendiri muncul nama Djnanabhadra. Pada masa itu, para peziarah Budha asal 
China yang hendak ke tanah suci India, di dalam perjalanannya seringkali singgah 
terlebih dulu di Nusantara ini, terutama di Sriwijaya dan Majapahit untuk melakukan 
studi pendahuluan dan persiapan lainnya.!?’ 

Sejarah Hindu-Budha di Indonesia ini memang berbeda dengan sejarahnya di 
India. Di sini, kedua agama India tersebut bisa tumbuh berdampingan dan harmonis. 
Bahkan, ada kecenderungan syncretism antara keduanya dengan upaya memadukan 
figur Syiwa dan Budha sebagai satu sumber Maha Tinggi. Sebagaimana tercermin 
dari satu bait syair Sotasoma, karya Mpu Tantular, pada zaman Majapahit “Bhinneka 
Tunggal Ika”, yakni dewa-dewa yang ada di sini dapat dibedakan (bhinna), namun 
dewa-dewa itu (ika) sejatinya adalah satu (tunggal). 

Pada masa Hindu-Budha ini, para kaum Brahmana merupakan golongan yang 
menyelenggarakan pendidikan dan pengajaran. Adapun materi-materi pelajaran yang 
diberikannya antara lain: soal teologi, bahasa dan sastra, ilmu-ilmu kemasyarakatan, 
ilmu eksakta seperti perbintangan, ilmu pasti, perhitungan waktu, seni bangunan, 
seni rupa, dan lain-lain. Pola pendidikannya mengambil model asrama khusus, 
dengan fasilitas belajar seperti ruang diskusi dan seminar. Dalam perkembangannya, 


kebudayaan Hindu-Budha membaur dengan unsur-unsur asli Indonesia dan memberi 


127 Slamet Mulyana, Op.cit., 2006b:82 
128 Soemarsono Mestoko, dkk, Pendidikan di Indonesia dari Zaman ke Zaman, 1989:59 
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corak yang khas.!'?” Sekalipun Majapahit sebagai kerajaan Hindu-Budha di Jawa dan 
Nusantara yang runtuh pada abad ke15, tapi ilmu pengetahuannya tetap berkembang 
terutama di bidang bahasa dan sastra, ilmu pemerintahan, tata negara, dan hukum.'** 
Hal ini memang tidak mengejutkan, karena tugas para pendeta atau penyebar Hindu- 
Budha pada zaman kerajaan Majapahit (atau kerajaan lainnya yang bercorak Hindu- 
Budha) adalah bersifat diplomatik, religi, dan kultural. 

Diplomatik bisa diartikan sebagai penyebar kekuataan dan kekuasaan rajanya. 
Sehingga, para rakyat harus tunduk, hormat, dan patuh kepada sang raja. Terkadang, 
para pendeta, resi, ataupun kaum Brahmana turut berperan sebagai penarik pajak 
kerajaan. Tidak hanya itu, para pemuka agama ini pulalah yang biasanya melakukan 
hubungan luar negeri (hubungan internasional) guna memperlancar jalur-jalur politik 
dan perdagangannya.! 

Kemudian, religi berarti aktivitas transmisi ajaran dan nilai-nilai keagamaan 
Hindu-Budha. Mereka umumnya menetap di desa baru (sima) yang dibebaskan dari 
suatu tuntutan pajak dari penguasa pusat (desa pardikan) yang digunakan sebagai 
pertapaan (dharma) dan transmisi agama. Desa pardikan ini diperbanyak karena 
sebagai sarana meningkatkan kekuatan magis dan karismatik raja yang dikontruksi 
para pertapa. 3? Konon Hayam Wuruk, seringkali melakukan perjalanan dari desa ke 
desa lainnya untuk melihat keadaan penduduk sekaligus mengunjungi para Brahma 
atau resi yang bertapa untuk memperoleh wejangan. Pertapaan kaum Brahma atau 
resi itu dapat dilakukan di gua, bukit, hutan, atau di gunung. Jawa Timur merupakan 
daerah yang kerapkali menjadi pusat pertapaan kaum Brahma. Sejarah kedatangan 
Ajisaka untuk bertapa adalah fakta sejarahnya. Gunung Bromo yang ada di Jawa 
Timur, awal mulanya diambil dari kata Brahma, yang artinya gunung agung. Karena, 
konon gunung itu adalah gunung pertama yang dijadikan tempat menurunkan titisan 
dewa ke bumi (tanah) Jawa. Dari sinilah, para raja selalu mengikatkan kekuasaannya 
dengan simbol gunung sebagai poros dunia, simbol alam yang memiliki kedudukan 


yang tinggi di muka bumi. 


12 De Graaf & Pigeaud, Op.cit., 2003:10; Bandingkan Denys Lombard, Op.cit., 2006a:60 

130 Slamet Mulyana, Op.cit, 2006a:terutama di dalam Bab 8, tentang Tata Masyarakat Majapahit 
B1 Denys Lombard, Op.cit, 1996a:40 
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Sementara, kultural adalah pembuatan karya sastra dan pengarsipan sejarah 
kerajaan. Mulai dari sejarah raja, keturunan, tata negara, hukum, kebijakan, hingga 
perebutan kekuasaan. Beberapa karya intelektual yang lahir di era kerajaan di Jawa 
Timur antara lain: Arjuna Wiwaha karya Mpu Kanwa (Kediri, 1019), Bharata Yudha 
karya Mpu Sedah (Kediri, 1157), Hariwangsa karya Mpu Panuluh (Kediri, 1125), 
Gatotkacasraya karya Mpu Panuluh, Smaradhahana karya Mpu Dharmaja (Kediri, 
1125), Negara Kretagama karya Mpu Prapanca (Majapahit, 1331-1389), 
Arjunawijaya karya Mpu Tantular (Majapahit), Sotasoma karya Mpu Tantular, dan 
Pararaton (sejarah raja-raja Jawa, dari Kediri hingga Majapahit). 

Menjelang periode akhir runtuhnya kerajaan Majapahit, pola pendidikan tidak 
lagi dilakukan di ruangan yang bersifat kolosal, tetapi oleh para guru di padepokan- 
padepokan dengan jumlah murid relatif terbatas dan bobot materi ajar yang bersifat 
spiritual religius. Di tempat itulah, para murid selain belajar juga diberi kesempatan 
bekerja di lahan secara komunal guna memenuhi kebutuhan hidup mereka sehari- 
hari. Artinya, (1) Pengelola pendidikan ketika itu adalah kaum Brahmana dari tingkat 
dasar hingga tingkat tinggi, (2) Bersifat tidak formal, dimana murid dapat berpindah 
guru, artinya bisa berkelana dan mengembara dari satu tempat ke tempat lainnya 
untuk menimba ilmu, (3) Sementara bangsawan, biasanya mengundang seorang guru 
untuk mengajari anaknya di istana, meski sebagian ada pula yang mengutus anaknya 
pergi belajar ke guru di daerah tertentu, (4) Pendidikan kejuruan dan keterampilan 


dilakukan secara internalisasi dan tradisi melalui jalur kastanya masing-masing. !*4 


B. Islam Di Madura 

Sejarah masuknya Islam di Jawa-Madura memang sulit dilacak secara pasti. 
Sebagian kalangan, mengatakan bahwa kedatangan Islam dan penyebarannya 
dimulai abad ke-15 hingga abad ke-18. Tapi, data sejarah lain menunjukkan bahwa 
dunia Islam telah berlangsung sejak masa kerajaan Erlangga (928-1049), jauh 
sebelum berdirinya kerajaan Majapahit 1216.'°> Barangkali, pandangan ini memang 


ada benarnya jika dikaitkan dengan perdagangan yang telah terjadi di Nusantara. 
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Ketika 1000 SM, Nusantara termasuk pasar yang potensial dan ramai. Ditemukannya 
kendang perunggu (nekara) di Sumatra, Melayu, Nusa tenggara, Bali, termasuk Jawa 
adalah salah satu buktinya. Sebagain kendang perunggu tersebut sangat mirip sekali 
bentuknya dengan yang ada di Indocina, Cina Selatan dan sebagian lagi mirip dengan 
yang ada di Mokko."8 Penemuan ini menguatkan argumen bahwa sebelum masa 
kerajaan Majapahit, Jawa telah menjadi salah satu tempat perdagangan yang kerap 
disinggahi oleh bangsa (pedagang) dari Cina dan India. Ini beralasan, karena di masa 
selanjutnya telah ditemukan prasasti perunggu berbahasa Jawa Kuno, pada 860 M, 
yang di perunggu itu menyinggung tentang keberadaan “Juru Cina’ dan juga “Juru 
India”. 

Keberadaan juru Cina dan India itu menunjukkan bahwa di Jawa ketika itu 
banyak didiami dan didatangi penduduk Cina dan India, sehingga untuk mengatur 
penduduk pendatang tersebut diperlukanlah ketua ataupun pemimpin komunitas. Di 
dalam perjalanannya, sistem representasi sosial-politik ini pernah dilakukan Belanda 
guna mengontrol gerak-gerik penduduk Indonesia ini dengan cara mengklasifikasin 
komunitas Cina, pribumi, Eropa, dan budak. Ketika masa orba (orde baru), sistem 
klasifikasi etnis ini masih terjadi. Isu “SARA” yang dibungkam dan tabu dibicarakan 
oleh masayarakat, pada akhirnya menjadi akar konflik nasional ketika menjelang 
akhir kekuasaan orba. Konflik inilah yang lantas memunculkan kerusuhan anti-Cina 
yang amat kejam, sadis, brutal, dan banal pada tahun 1998 silam di sejumlah tempat. 

Tak hanya bangsa Cina dan India saja yang turut terlibat dalam perdagangan 
di Jawa dan Nusantara. Teks-teks dari Arab banyak berbicara tentang ditemukannya 
prasasti di Jawa pada tahun 860 M. Dalam prasasti itu disinggung tentang daftar abdi 
dalem kerajaan yang berasal dari Zenggi. Mereka ini kebanyakan adalah budak yang 
dibawa dari pulau Madagaskar, Afrika. Bisa jadi, budak-budak inilah yang kemudian 
banyak menyebar di pulau Jawa karena digunakan sebagai kuli guna mencari pundi- 
pundi kekayaan dan kekuasaan para pedagang luar Nusantara dan para bangsawan 
kerajaan di Jawa. Ada ungkapan orang Madura dan keturunan Madura di Jawa yang 
mengatakan bahwa ‘mon pada oreng cellengnga, jha’ saleng atokar, kodhu pada 


rokon' (sesama keturunan rakyat kecil yang berkulit gelap, harus rukun dan jangan 
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saling bermusuhan). Terkadang masyarakat Madura menyebut orang yang mencari- 
cari kesalahan orang lain dengan sebutan oreng dhengghi (fononimnya hampir mirip 
dengan zenggi). 

Jika dikaji dari pemikiran F. Nietzche, maka tipikal dhengghi itu tidak jauh 
beda dengan kelas budak. Sebab, kelas budak menurut perspektif Nietzche bukanlah 
kelas tertindas saja, melainkan sekawanan orang yang tidak berbakat dan lemah di 
dalam berbagai aspek kehidupan. Hal inilah yang membuat mereka kemudian mudah 
marah, benci, iri, dengki, cemburu, sekaligus dendam terhadap kelas aristokrat yang 
tentunya memiliki kelebihan dibandingkan kelas budak. !?7 

Terlepas dari ada tidaknya keterkaitan istilah dengghi di Madura dan zenggi 
di Afrika, yang jelas dengan adanya budak Zenggi itu menunjukkan bahwa bangsa 
Afrika juga terlibat dalam perniagaan di Jawa dan Nusantara. Couto pernah menulis 
bahwa semua orang Jawa, termasuk masyarakat Madura, tergolong masyarakat yang 
amat handal di dalam seni navigasi. Meskipun disadari seni navigasi ini didapat dari 
orang Cina, mereka dahulu berlayar ke Tanjung Harapan dan mengadakan hubungan 
dengan Pantai Timur pulau S. Laurenzo, Madagaskar, dimana pulau ini sekarang 
banyak dijumpai penduduk asli yang berkulit coklat sebagaimana halnya orang Jawa 
(pada saat ini). '** 

Pada 2 Desember 1082, ditemukan batu nisan gadis bernama Bint Maymun di 
Leren, dan batu nisan milik Malik Ibrahim tahun 1419, yang semuanya berlokasinya 
di antara Gresik dan Surabaya, Jawa Timur. Batu nisan itu ditulis dengan huruf arab. 
Ditemukannya batu nisan berhuruf arab ini yang kemudian memunculkan perdebatan 
panjang tentang asal-usul Islam di Jawa dan Nusantara. Di satu sisi, ada pihak yang 
mengatakan bahwa batu nisan Malik Ibrahim itu bentuknya mirip dengan batu nisan 
di Gujarat, India. Dengan demikian, Islam datang dan dibawa ke Jawa ini justru oleh 
pedagang dari Gujarat. Sementara di sisi yang lain, ada yang berpendapat bahwa batu 
nisan Bint Maymun yang lebih dulu tahunnya itu bentuknya mirip batu nisan yang 
ada di Bengal. Perdebatan kadatangan Islam yang dibawa ke Jawa dan Nusantara 


berdasarkan “teori batu nisan” ini kemudian ditentang “Teori Timur Tengah’ yang 


37 Donny Gahral Adian, Arus Pemikiran Kontemporer, 2001:21 
138 Catatan Couto ini dikutip dari buah karya Anthony Reid, ‘Dari Ekspansi hingga Krisis: Jaringan 
Perdagangan Global Asia Tenggara 1450-1680’, 1999:48 
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menganggap bahwa datangnya Islam di negeri kita justru dibawa langsung dari pusat 
Islam, Arab.” Tapi, apapun argumen yang dibagun masing-masing teori kedatangan 
Islam ini, satu hal yang tidak bisa disangkal bahwa tanpa adanya aktivitas dan jalur 
perdagangan tentu relasi sosial antar bangsa (dengan bermacam-macam motifnya) itu 
tidak mungkin terjadi. Pada masa yang sangat tua (antiguity), ternyata kontak awal 
antara Arab, Persia dan bangsa Cina, yang kemudian bangsa Arab berlayar mencari 
komoditas perdagangan lain di Nusantara (jauh sebelum Nusantara mengenal Islam), 
justru melalui rute perdagangan laut, (baik rute yang telah ada, maupun rute yang 
muncul secara spontan karena kapal terbawa angin kencang dan terpaan ombak 
besar). 

Aktivitas perdagangan memang terkadang mengesankan dalam membaca dan 
menyimak sejarah penyebaran agama, termasuk agama Islam itu sendiri. Akan tetapi, 
peran kekuasaan ternyata tidak dapat diabaikan begitu saja pengaruhnya bagi proses 
masuk dan berkembangnya Islam di Jawa, Madura, termasuk juga Nusantara. Terkait 
rumusan ini, mari kita lihat kembali pada masa raja terakhir Singasari, Kertanegara 
(1254-1292). Di masa Raja Kertanegara, Singasari sudah mulai melakukan ekspansi 
kekuasaan terhadap kerajaan-kerajaan di luar Jawa. Butuh uraian panjang dan sangat 
melelahkan bila hendak menelusuri jalannya sejarah penaklukan Singasari terhadap 
kerajaan luar Jawa. 

Akan tetapi, sebagai pikiran penguat dari adanya pengaruh dominasi kerajaan 
Singasari pada masa Kertanegara ini bisa dilihat dari munculnya daftar “negara wajib 
pajak” (biasanya diserahkan dalam skala waktu tertentu: bulanan, masa panen, atau 
tahunan, termasuk pada masa kunjungan raja ke kerajaan vasalnya). Keluarga raja 
tak akan mungkin hidup tanpa pajak dari desa dan kerajaan vasalnya. Demi menjaga 
loyalitas kerajaan dan bawahannya, maka mereka yang diberi tugas menarik pajak 
(pegawai kerajaan) akan diberi tanah atau desa apange (desa lungguh). Desa atau 
tanah lungguh merupakan sistem penggajian tradisional kepada pegawai kerajaan. '" 


Ada beberapa negara yang ditaklukkan dan harus membayar pajak ke Singasari, 


139 Mengenai perdebatan asal-usul Islam di Nusantara, baik yang bersifat konseptual ataupun empiris, 
bisa dilihat di karya Prof. Dr. Azyumardi Azra, M.A Jaringan Ulama, Timur Tengah dan Kepulauan 
Nusantara Abad XVII & XVIII’, 2005:di dalam sub. topik teori-teori kedatangan Islam 

40 Azyumardi Azra, Ibid, 2005:19 

141 Denys Lombard, Op.cit., 1996b:17 


96 


yakni Tanjung Pura, Maluku, Kalimantan, Pahang, Melayu, Sriwijaya, Madura, dan 
Bali. Jumlah ini bertambah besar ketika kerajaan Majapahit dipimpin Hayam Wuruk 
(1350-1389) dan patihnya Gadjah Mada (1334-1364). Sehingga, pada masa Hayam 
Wuruk, daftar negara wajib pajak tidak hanya meliputi kerajaan di Jawa, Madura, 
dan Lombok saja, tetapi meliputi hampir semua kerajaan di luar Jawa (Samudra 
Pasai, Sriwijaya, Ambon, dan Kalimantan, hingga Melayu). 4? 

Berkat kebesaran kekuasaan Majapahit inilah membuat pulau Jawa (tepatnya 
JawaTimur), tampil melesat sebagai pusat penghasil rempah-rempah sekaligus pusat 
perdagangan Nusantara. Bahkan, sumber Cina menyebutkan bahwa lada, cengkeh, 
dan pala yang awalnya merupakan produk Indonesia Timur mulai beralih ke pulau 
Jawa mulai abad ke-XII.! Maka lengkaplah sudah kuantitas komoditi perdagangan 
internasional di Jawa. Jawa yang awalnya hanyalah penghasil beras putih bermutu 
tinggi (yang banyak ditemukan di Utara hingga Timur Jawa), pohon Jawamut, buah- 
buahan, garam dan tekstil, kini semakin kaya karena adanya rempah-rempah yang 
merupakan ‘upeti’ dari kerajaan Indonesia Timur. 

Dari situ, peran pelabuhan utama di Jawa Timur (seperti Tuban, Gresik, dan 
Surabaya) semakin vital dan berharga. Gresik yang awalnya merupakan daerah tanpa 
penduduk, sedikit demi sedikit dipadati penduduk yang mayoritas dari Kanton, Cina, 
(semuanya memeluk Islam), begitu juga dengan mayoritas penduduk di Surabaya 
dan Tuban waktu itu.!' Penduduk dari seberang lautan ini melakukan perkawinan 
dengan penduduk pribumi dan selanjutnya mereka menetap di sana. Masa sekarang, 
penduduk Cina (terutama Cina peranakan) itu telah menjadi bagian dari penduduk di 
Surabaya, Tuban, dan Gresik. 

Imbas kekuasaan Majapahit di Nusantara di atas itu yang membuat ramainya 
perdagangan di Jawa adalah munculnya aktualisasi nilai-nilai toleransi. Sebab, bisa 
dipastikan proses perdagangan tidak akan berjalan lancar, jikalau nilai-nilai toleransi, 
termasuk kultur inklusifitas sosial, di daerah perdagangan itu tidaklah teraplikasikan 


dengan baik. Toleransi memungkinkan adanya beberapa sistem sosio-kultural hidup 


42 Daftar negara atau daerah wajib pajak kerajaan Majapahit pada masa Hayam Wuruk ini bisa dilihat 
di Nagara Kretagama, Slamet Mulyana, Op.cit, 2006a:161-162, guna melihat peta “negara wajib 
pajak” pada masa kerajaan Majapahit bisa dicek dalam Denys Lombard, Op.cit., 1996a:37 

143 Anthony Reid, Op.cit., 1999:9 

44 Denys Lombard, Op.cit., 1996a:42 
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berdampingan sehingga perubahan sosial bisa terjadi pada masyarakat tanpa banyak 
menimbulkan konflik dan ketegangan." Para raja waktu itu banyak yang memiliki 
istri dari luar Indonesia, yakni Campa dan Cina. Kedua istri Brawijaya (raja pertama 
Majapahit) berasal dari Campa dan Cina (dalam teks sejarah, mereka dipanggil Istri 
Campa dan Istri Cina). Putri Tapasari, keturunan Kertanegara (raja Singasari), kawin 
dengan Raja Jaya Singawarman III dari Campa."S Bahkan, beberapa raja di Madura 
konon pernah memiliki seorang istri dari Cina.'*” Raden Patah yang merupakan raja 
pertama kerajaan Islam di Jawa, kerajaan Demak, adalah keturunan Raja Majapahit 
(Kertabumi) yang kawin dengan putri dari Cina (ayahnya adalah saudagar Arab).'“ 
Terbukanya cakrawala perdagangan, nilai heterogenitas, dan inklusitas sosial, 
sekaligus menguatnya unit keluarga silang budaya (perkawinan campur) itulah yang 
kemudian mengembangnya (dunia) Islam di Jawa. Ricklefs'” mengatakan bahwa 
masuk dan menyebarnya Islam di negeri ini dikarenakan dua proses, yakni penduduk 
pribumi mengalami kontak dengan agama Islam dan kemudian menganutnya. Kedua, 
orang-orang dari berbagai penjuru dunia (Arab, Cina, India, dan lain-lain) yang telah 
memeluk Islam tinggal menetap di suatu wilayah Indonesia, kawin dengan penduduk 
pribumi, dan mengikuti gaya hidup lokal sedemikian rupa hingga mereka sudah 
menjadi orang Jawa atau dianggap penduduk asli di lokasi mereka tinggali. 
Menyebarnya ajaran Wali Songo ke Jawa juga dikarenanya kondisi sosial, 
politik, dan kultural yang berharga bagi penyebaran Islam. Raden Rahmat atau Sunan 
Ampel misalnya. Ia awalnya pergi ke Jawa (kira-kira 1446) dikarenakan panggilan 
tugas sebagai pejabat tinggi di kemiliteran kerajaan Campa. Sebagai salah satu orang 
kepercayaan kerajaan Campa, ia ditugaskan untuk menjadi pemimpin atau pengawas 
komunitas Tionghoa di Tuban, kemudian pindah dan menetap di Denta, Surabaya. Ia 
adalah seorang muslim sejak dari Campa. Di Denta itulah ia kemudian menyebarkan 


Islam kepada penduduk Tionghoa dan pribumi. Mulai tahun 1447-1451, ia juga telah 


145 Kartono Kartodirjo, Pengantar Sejarah Indonesia Baru:1500-1900', 1992a:20 
46 Slamet Mulyana, Op.cit., 2006a:169 

147 Zainal Fatah, Op.cit., 1912 

148 Slamet Mulyana, Ibid., 2006b:89 

149 M.C. Ricklefs, Op.cit., 2005:27 
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berupaya sekuat tenaga demi membentuk masyarakat Islam pertama di daerah pantai 
Utara Jawa dan Madura.!°° 

Paman Sunan Ampel, Iskak Sayyid, juga pergi ke Blambangan dengan tujuan 
menyebarkan Islam. Kebetulan, para rakyat dan sejumlah elit Blambangan sedang 
terkena penyakit epidemik yang amat mematikan. Dengan kesaktian dan pertolongan 
Allah, Iskah Sayyid mampu menghilangkan penyakit epidemik itu. Dia kemudian 
diambil menantu raja Blambangan dan melahirkan anak bernama Raden Giri. Tapi, 
misinya menyebarkan Islam terbatas pada sebagian rakyat kecil saja, sementara 
rajanya, sang mertua tidak mau memeluk Islam. Khawatir diri dan keluarganya 
terancam, maka ia pergi (pulang) ke negeri Campa dan mengirim anaknya untuk 
belajar Islam di bawah asuhan Sunan Ampel. Berkat jasa-jasanya menyebarkan Islam 
pada masyarakat, Raden Giri ini kemudian mendapat gelar Sunan Giri dan menetap 
di Giri-Gresik. 

Di lihat dari letak lokasi tempat tinggalnya yang dekat dengan Madura, maka 
Sunan Giri juga berperan besar menyebarkan agama Islam di Madura. Baik melalui 
turun langsung ataupun melalui orang Madura yang belajar di kediamannya yang 
kemudian menyebarluaskannya sekembalinya ke Madura. Atau, melalui perkawinan. 
Berdasarkan sumber sejarah yang ada, Raja Mandukoro (kira-kira raja kelima di 
Madura) yang kerajaannya masih di Madura Timur telah memeluk Islam. Istrinya 
merupakan cucu Sunan Giri. Makam Mandukoro pun dihias secara Islam, yang kini 
masih ada di desa Kelas, termasuk wilayah Sumenep.'*! Dengan adanya raja yang 
memeluk Islam, maka proses pengislaman di Madura semakin bertambah kuat. 

Sunan Giri dan Sunan Ampel adalah tokoh agama yang menyebarkan nilai 
Islami kepada masyarakat Madura, Surabaya, Gresik, Tuban, dan daerah Jawa Timur 
lainnya. Sunan Ampel merupakan soko guru para sunan dan ulama-ulama di Jawa. 
Karena, Sunan Ampel merupakan sunan pertama yang menekuni dan menyebarkan 


Islam di Jawa. Sunan Bonang (anak Sunan Ampel), Sunan Giri, Sunan Kalijaga, 


150 Slamet Mulyana, Op.cit., 2006b:65 
151 Zainal Fatah, Op.cit., 1912:7 
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Sunan Gunung Jati, Sunan Kudus, serta Raden Patah adalah murid-murid dari Sunan 
Ampel. 5? 

Peran pedagang, nelayan dan petani juga turut andil dalam proses penyebaran 
Islam, terutama di Madura. Sebab, di Madura sendiri masyarakatnya pada umumnya 
bermata pencaharian sebagai nelayan dan petani. Signifikansi Madura di dalam 
perdagangan telah dicatat oleh Lombard!*? bahwa pesisir Madura masih terasa kuat 
pengaruhnya dalam aktivitas perniagaan. Di mata Lombard, para nelayan memainkan 
peranan penting dalam kehidupan penduduk di mana pun adanya. Karena, merekalah 
yang mengangkut beras, kopra, jagung, pala, dan kebutuhan hidup masyarakat di 
suatu wilayah. Dalam konteks Madura, penduduk di pesisir Madura masih bersifat 
tradisional. Ini yang kadangkala dimanfaatkan pedagang guna menyewa tenaga dan 
kapal mereka dengan harga murah. Di sisi yang lain, pelabuhan Kalianget (pelabuhan 
kecil pertama di Madura Timur) masih berguna untuk tempat singgah pedagang guna 
mencari garam, tembakau dan kayu kapal. 

Kondisi perdagangan yang mulai padat di era kekuasaan Majapahit, membuat 
interaksi para penyebar Islam, nelayan dan petani semakin intensif. Apalagi, rakyat 
pedalaman lebih mudah menerima ajaran Islam, mengingat situasi mereka yang 
rentan praktik kesewenang-wenangan kekuasaan. Adanya sistem perbudakan, modal 
bergerak yang digunakan kerajaan dan pedagangan pragmatis justru memberikan 
keuntungan bagi penyebaran Islam di Jawa dan Madura. Sebab, ajaran Islam sendiri 
bernuansa egaliter, sehingga dianggap sesuai dengan kondisi hidup sosial ekonomis 
masyarakat dari golongan wong cilik. Apalagi, Islam tidak mengenal tentang ajaran 
kasta dan kependetaan, karenanya memungkinkan keterlibatan semua lapisan sosial 


dalam aspek keagaman, pendidikan, ataupun intelektual. 


152 Untuk melihat sejarah sunan Ampel dan Sunan lainnya yang berguru pada Sunan Ampel, dapat kita 
lihat di dalam karya Slamet Mulyana, Op.cit., 2006b. Buku yang merupakan gugatan atas kesalahan 
sejarah Wali Songo dan Raden Patah ini pernah dicekal oleh rezim orba yang tidak senang pada Cina 
(karena dianggap membantu jalannya aksi G 30 S PKI). Sehingga, apabila kita hanya membaca babad 
Jawa dan babad lokal lainnya yang terkait dengan sejarah Islam dan Wali Songo itu, maka kita kurang 
bisa memahami sejarahnya secara lebih komprehensif. Karena, babad lokal di Jawa itu pada umumnya 
ditulis pada abad ke-XVII, suatu rentangan masa yang jauh dari peristiwa masuk serta menyebarnya 
Islam di Jawa yang dilakukan oleh Wali Songo dan raja-raja Islam Demak. 

13 Denys Lombard, Op.cit., 1996a:88 dan 97 

154 Abdul Hadi W.M, “Islam Di Indonesia & Transformasi Budaya”, dalam Komaruddin Hidayat & 
Ahmad Gauf AF (Ed.), Op.cit, 2006:449-450 
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Karena adanya jaringan perdagangan dan hubungan politik dengan bangsa- 
bangsa luar, maka tak hanya bangsa Cina yang mendominasi proses penyebaran dan 
penguatan Islam di Madura. Sebagaimana dikatakan Lombard bahwa dibandingkan 
golongan masyarakat Cina, golongan masyarakat Arab memang jauh lebih sedikit, 
tetapi peran yang dipegangnnya dalam perdagangan maupun di dalam hal keagamaan 
tidak jauh signifikannya dengan Cina. Pada tahun 1812-1813, menurut perhitungan 
Raffles, sekitar 621 orang berada di bawah komunitas Arab dan Moro (sebutan 
masyarakat Islam Timur Tengah). Angka itu bertambah pesat dengan kedatangan 
imigran-imigran baru dari Hadramaut. Pada tahun 1885, jumlah mereka kira-kira 
20.000. Dengan taksiran angka, bahwa 10.888 ada di Jawa dan Madura, dan 9.613 
ada di pulau-pulau lainnya. Pada tahun 1905, para penduduk Arab dan Hadramaut 
semakin bertambah, kurang lebih ada sekitar 19.148 di Jawa dan Madura, dan 10.440 
di pulau lainnya. Kota-kota pesisir yang dekat dengan pelabuhan merupakan tempat 
tinggal yang paling banyak diminati mereka.!”? Sangat beralasan, jika Madura Timur 
merupakan lokasi berkumpulnya masyarakat Arab dari Hadramaut yang sangat taat 
beragama dalam keseharian mereka.'”* 

Masuknya Islam di Madura dan Jawa, bukan karena ekonomi saja (ramainya 
perdagangan). Pada abad ke-13, penyebaran Islam juga dilakukan sebagian besar 
kaum sufi. Dalam babad lokal dikatakan bahwa banyaknya masyarakat memeluk dan 
mentaati ajaran Islam dikarenakan adanya kemampuan “supranatural” yang tentu tak 
semua orang memilikinya. A.H. Jhons menulis bahwa kaum sufi itu merupakan para 
penyiar Islam pengembara yang berkelana di seluruh dunia. Mereka menebarkan 
ajaran Islam yang paling esensial, meski kesulitan ekonomi menimpa mereka. Bagi 
mereka, dunia (materiil) itu tidaklah kekal. Karenanya harta dan kekayaan hanyalah 
sarana untuk berbuat kebaikan dan membantu sesamanya yang sedang kesusahan. 

Kaum sufi menganggap keselamatan dan kebahagiaan hidup hanya dapat 
terwujud apabila mendapat bantuan dan barokah dari Sang Khalik (Allah). Karena 
keihlasan dan kesederhanaan hidup, biasanya para sufi memiliki kelebihan tertentu 


yang tak semua orang memilikinya. Kelebihan ini bisa berupa ilmu pengetahuan, 


155 Denys Lombard, Op.cit., 1996a:71 

156 Huub De Jonge, “Perkembangan Ekononi dan Islamisasi di Madura”, dalam Huub De Jonge (ed), 
Op.cit., 1989:88; Bandingkan dengan Kuntowijoyo, Op.cit., 2002:159 
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ilmu kesaktian, kebijaksanaan, penerawangan, dan lain-lain. Di dalam Babad Tanah 
Jawa diceritakan bahwa Sunan Ampel mampu mengeluarkan air dari tanah, pada saat 
masyarakat Denta mengalami kekeringan berkepanjangan. Kini, sumber air itu masih 
ada di sekitar makam Sunan Ampel, di Denta-Surabaya. Sunan Bonang, anak Sunan 
Ampel, juga memiliki ilmu yang sangat luar biasa hebatnya. Dia mampu merubah 
dirinya menjadi beberapa bagian. Ilmu itu pula yang digunakannya ketika melawan 
perampok di tengah hutan Bintara yang bernama Jaka Said. Karena kehebatan ilmu 
yang dahsyat itulah membuat Jaka Said berguru pada Sunan Bonang, dan kemudian 
Jaka Said menyiarkan Islam dan bergelar Sunan Kalijaga. 

Kaum sufi itu kental dengan ajaran mistiknya. Mereka sangat percaya tentang 
adanya kekuatan dan penghuni alam gaib, sehingga ini yang turut serta memperkuat 
pengaruh mistik dalam keislaman masyarakat Madura pada umumnya. Karisma figur 
pemimpin agama cukup mencolok bagi kebanyakan kaum sufi. Karena pengaruh 
mistik berkaitan dengan kekuataan dan kemampuan seseorang akan penguasaan 
keilmuan yang tidak bisa dinalar dengan logika. Menurut Azra (2005), sufiisme amat 
menonjolkan ketaatan dan kepatuhan beribadah dalam kesehariannya secara ‘hati’ 
dan keyakinan, bukan dengan akal, penalaran, dan logika. Penalaran dan rasionalitas 
yang berlebihan terhadap ajaran dan ritual agama malahan dianggap sebagai sesuatu 
yang menyimpang. 

Banyak orang tua dan guru agama di sekolah umum yang seringkali marah 
dan emosional apabila anaknya mempersoalkan ritual Islam yang telah mengakar 
dalam tradisi keislaman di Madura. Semisal mengaji Al-Qur'an sehabis maghrib atau 
subuh. Jika kita mempertanyakan kebiasaan mengaji itu pada orang tua atau guru kita 
(kenapa kita “wajib' melakukannya), maka akan dianggap orang yang tak tahu diri 
dan dinilai menyimpang dari nilai serta ajaran (tepatnya tradisi) keislaman. Bagi para 
Sufi, refleksi akan ritual agama sangat diperlukan untuk memperkokoh keyakinan 
akan kekuasaan Allah. Kaum sufi merupakan sesosok filosof yang kehadirannya bisa 
menggelisahkan masyarakat umum. 

Kentalnya pengaruh mistik itu pula yang membuat sebagian besar masyarakat 
Madura kerapkali mengirimkan do'a pada mahluk gaib yang menjaga dan mendiami 
(se ngeraksane) daerah tertentu, supaya mahluk itu tidaklah sampai mengganggu 


kehidupan mereka yang masih hidup. Tidak hanya itu, terkadang mereka yang pada 
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masa hidupnya suka melakukan tindak kejahatan dan kezaliman, maka ketika mereka 
mati dianggap hantu gentayangan (dhin-dhddin atau jrengkong). Bahkan, orang yang 
semasa hidupnya suka melakukan kebaikan, jika mati dipercaya akan menampakkan 
dirinya kepada para keluarga, sanak famili, dan juga teman-teman dekatnya selama 
tujuh hari ke depan. Secara Sosiologis, hal yang bernuansa mistik di Madura itulah 
yang akhirnya membuat garis demarkasi yang tegas antara sakral dan profan, alam 
gaib dan alam manusia, keyakinan dan penalaran, bumi dan langit. Ajaran Islam di 
Madura merupakan objektifikasi dari suatu kekuasaan yang menancap kuat di dalam 
diri masyaratnya, seperti layaknya tubuh dan daging yang saling menopang. Dalam 
kadar tertentu, pengaruh kultural ajaran sufi itu masih menjadi karakter masyarakat 
Madura hingga saat ini. 

Corak pemikiran Islam yang sarat mistifikasi berkaitan erat dengan kondisi 
agraris. Ini yang pada perkembangannya menjadi ciri dasar pembeda antara Islam- 
modern (modernisasi Islam) yang bercorak perkotaan, dan Islam-tradisional yang 
bercorak pedesaan. Dalam istilah Lombard disebut jaringan Islam perniagaan (Islam 
yang disebarkan para pelaut dan kaum pedagang) dan jaringan Islam pertanian (yang 
disebarkan oleh para pertapa). Jika dalam Islam-modern atau Islam perniagaan lebih 
menonjolkan sifat heterogen dan inklusif, maka Islam agraris lebih menonjolkan sifat 
komunal, kebersatuan dengan gurunya, dan beroposisi terhadap kekuasaan. Memang 
tidak berlebihan kiranya karena proses penyebaran Islam di pedesaan dan pedalaman 


158 atau ulama bebas.! Sebagaimana dijelaskan sebelumnya 


dilakukan oleh pertapa 
bahwa di zaman Hindu-Budha, kalangan resi atau petapa acapkali melakukan tradisi 
bersemedi (berdharma) di pedalaman, perbukitan, hutan, pegunungan, dan daerah 
lainnya yang jauh dari keramaian kota sebagai ritual mendekatkan diri kepada dewa, 
belajar hidup sederhana, membantu rakyat (di desa pardikan), dan merenungi kuasa 
alam semesta. 

Pengenalan pertama pertapa dengan dunia Islam, diduga karena adanya peran 
dari pertapa lainnya yang letak pertapaannya dekat dengan pusat perniagaan, seperti 


terlihat dalam kisah Sunan Ampel, Sunan Kalijaga, Sunan Tembayat, Sunan Giri, 


dan Sunan lainnya. Sudah menjadi kebiasaan kaum pertapa yang selalu mengunjungi 


158 Denys Lombard, Op.cit., 1996a:126 
15? Taufik Abdullah,’ Islam dan Masyarakat, Pantulan Sejarah Indonesia’, 1987:29 
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petapa lainnya (yang tempatnya saling berjauhan) guna membicarakan ajaran agama. 
Dari situ pula, komunikasi ajaran Islam mulai didistribusikan. Di Madura tak jauh 
beda. Konon, Potre Koneng, Jokotole, dan Adi Poday (yang merupakan keluarga 
kerajaan) Madura senang melakukan pertapaan. Gunung Gegger, Jumiang, Pajjudan, 
dan lain-lain, merupakan tempat pertapaan leluhur Madura waktu dulu. Para pertapa 
itu diduga membawa dan juga menyebarluaskan Islam di Madura. Konon, banyak 
para pertapa Madura yang belajar Islam di pertapaan atau kediaman Sunan Giri dan 
Sunan Ampel. 

Bahkan, Sunan Paddusan datang ke Madura dan mengislamkan penduduk di 
sana.!® Namun, karena masih terpengaruh dengan pola kultur dan tradisi masyarakat 
lokal di masing-masing tempat pertapaan, maka penyebaran Islam masih bercorak 
Islam-tradisional. Di Madura, misalnya tradisi membakar dupa di malam Jum'at juga 
ada hingga sekarang. Termasuk membakar dupa untuk mengenang leluhur mereka 
yang telah meninggal dengan melakukan ritual khusu di waktu tertentu (ritual inilah 
yang seringkali dilakukan di zaman kerajaan Hindu-Budha dalam rangka mengenang 
kematian raja). Sekalipun begitu, ritus dan tradisi keagamaan masyarakat komunal 
memiliki kekuatan sentimen solidaritas sosial, merekatkan keintiman antara anggota 
kelompok masyarakat, dan menjaga nilai-nilai sakral dan profan suatu agama.''! 

Para penyiar agama Islam ini tidak hanya memberikan ajaran teologis, tetapi 
juga ajaran moral sosial, etika, keadilan, dan kegotong-royongan. Ajaran ini menjadi 
penting untuk ditranformasikan, mengingat pertumbuhan penduduk di desa pardikan 
(desa bebas pajak) itu semakin lama semakin bertambah. Entah karena alamiah (atau 
kelahiran) ataupun karena kedatangan penduduk baru yang tertekan karena beban 
membayar pajak. Sementara, keberadaan lahan pertanian semakin terbatas. Apalagi, 
lambat laun di daerah pedalaman ini terpengaruh sistem perdagangan yang semakin 
massif. Sehingga, di sinilah pentingnya menjaga ikatan solidaritas sosial melalui 
penguatan ajaran agama (Islam). 

Pesantren menjadi saluran transmisi keislaman, sekaligus sarana mencetak 


elit baru masyarakat yang berdimensi kultural, seperti kiai, ustad, syekh, ulama, dan 


160 Zainal Fatah., Op.cit., 1912 
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lain-lain.'© Pesantren adalah institusi utama penyebaran Islam di dalam masyarakat 
agraris. Awal mula pesantren ini dapat dirujuk pada masa Hindu-Budha. Artinya, 
pesantren merupakan penerusan dari pusat pembelajaran agama masa Hindu-Budha, 
terutama tempat pertapaan atau kolosal. Ada tiga kemiripan fundamental diantara 
keduanya. Pertama, kuatnya ikatan antara guru dan murid (siya), kiai, dan santri. 
Kedua, tempat menimba ilmu, beladiri (silat), dan mengolah lahan guna memenuhi 
kebutuhan hidup. Ketiga, kuatnya jaringan di antara para pertapa dan muridnya yang 
ada di berbagai daerah (mobilitasnya tinggi karena adanya upaya memperdalam ilmu 
dari satu tempat ke tempat lainnya). Hal ini tak jauh beda dengan pesantren (dimana 
ikatan antara kiai dan santri begitu kuat antar daerah).' 

Di Madura, selain pesantren!™, ada juga lembaga lainnya yang turut berperan 
di dalam penyebaran Islam tempo dulu, yakni langgar (semacam surau). Pada tahun 
1893, tercatat jumlah langgar (langghir) di Madura sebanyak 52.421. Dari langgar 
ini, proses pembelajaran dan penyebaran Islam di Madura berjalan. Konon, pesantren 
populer di Pamekasan, yakni Bato Ampar (pesantren yang ramai dikunjungi orang 
hingga kini). Konon, sejarah berdirinya berawal dari seorang bernama Anggawi yang 
membuka hutan dan bertapa sekian tahun lamanya di daerah bato ampar. Di samping 
bertapa, dia juga memberikan pengobatan kepada masyarakat sekitar yang terjangkit 
penyakit. Melihat kualitas kehebatan dan kemampuannya (baik dalam kesaktian dan 
keagamaan) dia pun dipanggil “kiai”. Kemudian dia mendirikan sebuah langgar kecil 
untuk aktivitas keagamaan. 

Lambat laun, dia pun mendirikan pondok pesantren atas bantuan masyarakat 
sekitarnya.'”? Murid-muridnya juga banyak yang mendirikan pondok pesantren, yang 
semuanya ada dalam daerah agraris. Seperti, pesantren Duwek Pote, Tattangoh dan 
pesantren di Lenteng (semuanya di kabupaten Sumenep). Semuanya menggunakan 
sistem pendidikan tradisional, yakni siswa memenuhi kebutuhan hidupnya dengan 
cara bercocok tanam, ikatan antara kiai dan santri sangat kuat, ucapan dan perintah 


kiai tak dapat dibantah dan dipersoalkan, santri harus memakai sarung dan kopiah, 


162 Lihat, Iik Arifin Mansurnoor, Islam in An Indonesian World Ulama of Madura’, 1990 

16 Lombard, Op.cit., 1996a:135 

164 Pesantren tertua di Madura, tepatnya di Pamekasan, adalah pesantren Ber Anyar dan Bangkoneng, 
Kutwa Fath, dkk, Op.cit., 2003:61. Tetapi, bentuk awal pesantren ini masih samar, belum jelas. Sebab, 
cikal bakal pesantren sendiri justru dimulai dari tempat pertapaan dan langgar. 

165 Tik Mansurnoor, Op.cit., 1993:226-227 
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orang tua santri tidak diberi beban maupun patokan iuran (ala kadarnya, entah berupa 
in-natura ataupun dana). Berbeda halnya dengan pesantren yang bercorak modern. 
Dalam pesantren ini, orang tua santri diberi patokan harga iuran, santrinya diberi 
pendidikan gaya modern, seperti berdagang, bahasa asing, manajemen, dan lain-lain. 
Jika menyimak kembali jumlah Langgar di atas, tentu jumlah itu lebih besar 
bila dikomparasikan dengan jumlah sekolah modern yang dibuat oleh pihak Belanda. 
Tahun 1882 saja, sekolah modern yang didirikan Belanda di Madura hanya sebanyak 
512 sekolah (tapi jumlah langgar telah mencapai ribuan). Meski jumlah sekolah 
modern Belanda ini telah didirikan, tujuannya hanya ingin memelihara kedekatan 
dengan kalangan priyayi semata, mencetak kelas priyayi baru. Terbukti, kebanyakan 
sekolah modern lebih memberi peluang bagi para keluarga bangsawan. Keberadaan 
sekolah ciptaan Belanda terlalu elitis! karena mereka yang bersekolah dituntut 


membayar iuran dan juga cenderung diskriminatif' 


dalam arti adanya perlakukan 
yang berbeda antara murid yang berasal dari rakyat kecil dan murid yang berasal dari 
golongan bangsawan. 

Angka melek huruf, tahun 1930, di Jawa dan Madura sebesar 6%. Angka ini 
meningkat pada tahun 1970, yakni 7096 masyarakat Madura buta huruf. Meskipun 
dikatakan buta huruf, masyarakat Madura kebanyakan tidak mempersoalkannya. 
Menurut rakyat desa, yang penting bukanlah dapat membaca huruf latin, melainkan 
membaca huruf arab (hizaiyah). Buta huruf tidak apa-apa, asalkan dapat membaca 
Al-Qur'an, berdzikir, dan mengaji. Jika di alam kubur, proses pemeriksaan yang 
dilakukan malaikat justru menggunakan bahasa arab, bukannya menggunakan bahasa 
latin. Anggapan masyarakat Madura, mempelajari pendidikan agama memiliki suatu 
keutungan ganda. Yakni, diberi kemudahan hidup di dunia dan akhirat. Karena itu, di 
Madura banyak anak-anak desa yang tidak lulus SD, tetapi umumnya mereka lulus 
madrasah, bisa mengaji, serta suka belajar agama di langgar atau di pesantren. 

Kuntitatas lembaga pendidikan keagamaan dan semangat belajar rakyatnya 
akan Islam itulah yang membuat Madura dikenal sebagai daerah yang kental dengan 


Islamnya. Bahkan, muncul anggapan dari orang luar Madura bahwa orang Madura 


166 Sartono Kartodirjo, dkk, “Sejarah Nasional Indonesia V’, 1977:79; Bandingkan dengan Mansunoor 
ibid, 1993:170 
167 M.C Ricklefs, Op.cit., 2005:330-332 
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yang tidak bisa mengaji tidak pantas disebut orang Madura. Salah satu ciri pemeluk 
Islam di Madura adalah konsepsi akan hal-hal yang berbau sakral, mistik, dan juga 
keramat. Sehingga, banyak fenomena alam di Madura yang dikaitkan-kaitkan dengan 
hal-hal profan. Semisal, peristiwa angin puyuh dianggap sebagai peringatan Allah 
kepada masyarakat. Hilangnya harta benda karena pihak korban kurang bersedekah. 
Demi menjaga keselamatan dalam perjalanan, orang tua di Madura menganjurkan 
kepada anak-anaknya untuk memperbanyak dzikir, dan shalawat agar tidak diganggu 
setan dan dilindungi tuhan. Kondisi keagamaan yang tradisional ini yang kemudian 
memunculkan pemimpin karismatik seperti kiai, mak kaéh, dan lain-lain. 

Namun, pola kepemimpinan berkarakter komunal dan karismatik ini dapat 
membahayakan kekuasaan. Mereka dapat dengan mudah memobilisasi massa untuk 
melakukan resistensi. Di Banten, 1888 pernah terjadi pemberontakan yang dilakukan 
oleh “ulama bebas’ ini. Di Madura pernah terjadi pemberontakan Ke’ Lesap. Demi 
menjaga keseimbangan kekuasaan, maka pihak penguasa melakukan domestifikasi 
terhadap gerak-gerik mereka. Seperti yang dilakukan Belanda pada tahun 1905-1925, 
dimana para pemuka agama harus memberitahukan aktivitasnya dan meminta ijin 
dahulu jika ingin mendirikan lembaga atau organisasi keagamaan.!® Islam bercorak 
tradisional-agraris itulah yang banyak dikritik oleh penganut ajaran Islam bercorak 


modern. Sehingga, gerakan pembaruan nilai-nilai Islam dirasa perlu dilakukan. 


C. Islam Dan Kompetisi Perdagangan 

Pembaruan Islam di Madura dimulai pada masa awal abad ke-20an, pada saat 
Sarekat Islam dan Muhammadiyah mulai muncul di negeri ini. Karena kuatnya 
pengaruh sufiisme, membuat pembaruan Islam di pulau Madura itu berjalan lambat. 
Pengaruh Sarekat Islam semakin terasa nuansanya di Madura, karena prinsip dasar 
yang mereka bawa adalah menyejahterakan masyarakat lokal dan rakyat kecil di 
Madura. Kuntowijoyo dan De Jonge menganggap bahwa prinsip kesejahteraan yang 
diusung oleh Sarekat Islam di Madura cenderung dianggap sebagai aksi perlawanan 


terhadap monopoli perdagangan orang Cina yang dipandang membuat kemelaratan 


168 Taufik Abdullah, Op.cit., 1987:23 
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masyarakat di Madura.'? Padahal, cara pandang yang negatif akan sistem bisnis atau 
perdagangan orang Cina itu bertali-temali dengan kompetisi perdagangan Fropa, 
khususnya kompeni Belanda (VOC). Artinya, munculnya perlawanan kaum Islam, 
dalam konteks ini Sarekat Islam terhadap kaum Cina karena stimulus politik para 
kolonial Belanda. Waktu itu, ada beberapa aktivitas ekonomi penting yang ditekuni 
oleh bangsa Cina. Pada tahun 1611, saat Belanda tiba di Jayakarta (Jakarta), mereka 
sangat tertegun melihat sebuah pecinan yang amat makmur, dan dari situlah Belanda 
membagun loji dagang pertama di dekat pecinan. Masyarakat Cina banyak yang 
mengkhususkan diri pada perdagangan beras, tebu, dan penyulingan arak. Lombard 
mengatakan bahwa Belanda tidak cocok sama sekali melakukan aktivitas pertanian, 
sehingga Belanda kerap memanfaatkan tenaga kerja (petani), baik pekerja dari dalam 
negeri maupun dari luar negeri.!”° 

Pada aktivitas pertanian sayur-mayur, buah-buahan, serta penambakan garam, 
masyarakat Cina kala itu dibilang berhasil. Di Madura, hampir semua pertambakan 
garam dimonopoli oleh orang Cina. Pihak Belanda lebih menyukai kerja keras dan 
keuletan orang Cina di sektor ekonomi. Apalagi, harga tanah yang menghasilkan 
garam lebih tinggi daripada tanah tegalan. Sehingga, harga garam di Madura itu pun 
dua kali lipat lebih tinggi daripada harga hasil tanaman tegalan.''' Dengan dukungan 
dari pihak bangsawan kerajaan Madura, posisi orang Cina dalam perdagangan garam 
di Madura semakin kokoh. Transportasi pengangkutan garam dan pengangkutan 
hasil panen lainnya dari dalam ke luar Madura juga dikuasai oleh kontraktor Cina.'” 
Ini bisa terjadi, karena antara Cina dan penguasa Madura memiliki tali politik dan 
ekonomis yang saling terkait. Tanah penghasil garam disewakan kepada orang Cina 


atas perintah raja Madura dan Belanda, sementara orang Cina wajib menyerahkan 


upeti atas hasil penjualan garamnya. 


169 Untuk melihat pemikiran Kuntowijoyo dan Huub de Jonge tentang Sarekat Islam di Madura, dapat 
dilihat dalam Huub De Jonge (ed.), Op.cit., 1989. Hampir semua pendangan mereka tentang stimulus 
Sarekat Islam di Madura dan juga di Indonesia cenderung mengkaitkan dengan adanya monopoli Cina 
dalam perdagangan Nusantara. Sementara, kelicikan kekuasaan kompeni Belanda (VOC) sepertinya 
mereka abaikan begitu saja. 

Denys Lombard, Op.cit., 1996a:248 

171 Kuntowijoyo, “Agama Islam dan Politik:Gerakan Sarekat Islam Lokal di Madura 1913-1920”, di 
dalam Huub De Jonge (Ed), Op.cit, 1989:41 

172 Kuntowijoyo, Op.cit., 2002:159 
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Tebu yang pada awalnya banyak diproduksi di Batavia-Jayakarta karena tebu 
dijadikan sebagai bahan baku campuran arak lambat-laun juga ditanam di Madura. 
Sehingga, tanaman tebu di Madura tidak beda jauh nasibnya dengan tambak garam 
ketika itu. Orang Cina menguasai 60% lebih produksi gula dan tebu di Jawa dan 
Madura, termasuk penguasaan dalam praktik perjudian.'”* Monopoli Cina di Madura 
dan pulau Jawa lainnya itu tidak bisa dilepaskan dari adanya previlege yang mereka 
peroleh dari Belanda. Betapa tidak, sejak tahun 1620, golongan Cina telah diberi 
kuasa untuk memilih dan menggarap tanah di Jawa, Madura, Makasar, dan di daerah 
lainnya. Pada tahun 1623, mereka juga diberi mandat membeli hasil panen penduduk 
lokal. Tahun 1623, orang Cina juga telah memperoleh kuasa membeli tanah partikelir 
dengan hak memungut pajak dan meminta kerja rodi penduduk lokal setempat. ' 

Karena begitu mempesonanya perdagangan di Nusantara, maka awal abad ke 
18 penduduk Cina sudah banyak mendiami pulau-pulau di Jawa, Madura, dan pulau- 
pulau luar Jawa lainnya. Di Batavia kurang lebih ada sekitar 2.500 orang Cina dan di 
luar Batavia ditaksir kurang lebih 15.000 orang (1796 dari penduduk pribumi adalah 
orang Cina). Bahkan, jumlah ini bisa dibilang lebih besar. Sebab, sejak abad ke 17, 
sekitar tahun 1619, penduduk Cina sudah banyak berdatangan di tempat atau kota 
perdagangan yang dekat dengan lokasi pelabuhan, yakni sekitar 26% dari penduduk 
pribumi adalah orang Cina.'”” Karena kehebatan orang Cina dalam perdagangan itu, 
maka tak heran jika Heeren XVII amat kagum terhadap orang Cina. Atas kekaguman 
itulah yang kemudian membuat Gubernur Jenderal Pieterszoon Coen (1618) menarik 
orang Cina ke Batavia guna melakukan aktivitas ekonomi bagi Belanda. Mereka 
(orang Cina) yang bersedia mengikuti perintah Coen akan diberikan gaji 2 gulden per 
hari. Jumlah gaji ini amat besar, jika dibandingkan dengan gaji bulanan rata-rata para 


karyawan kelas menengah VOC yang berkisar 20-30 gulden/bulan.'’° Sayang, hal ini 


13 Denys Lombard, Op.cit., 1996a:288: Dari pengamatan peneliti Prancis pun menunjukkan bahwa 
Cina nyaris menguasai perdagangan di Batavia dan Jawa, mulai dari perdagangan rempah-rempah, 
emas, pertambangan hingga produksi sumber daya (ke)laut(an). Di Batavia dan di Jawa lainnya, aspek 
perjudian banyak didatangkan dan ditekuni Cina. Perjudian ini pun bertahan hingga masa penjajahan 
Belanda berakhir di Indonesia. Bernard Dorleans,” Orang Indonesia dan Orang Prancis, dari Abad 
XVI hingga XX”, 2006:1777-179 

174 Parakitri T. Simbolon, Op.cit., 2006:106 

15 M.C Rickfles, Op.cit., 2005:208 

176 Parakitri T.Simbolon, Op.cit., 2006:42 
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menimbulkan ketidaksenangan orang pribumi yang hendak mencari kerja di Batavia, 
kota dagang terbesar di Jawa masa kompeni Belanda. 

Ketaksenangan itu, diakibatkan karena adanya perintah Coen yang membatasi 
orang Jawa, Madura, dan Bali (yang kebanyakan sebagai kuli dan buruh pengusaha 
Cina) masuk ke Batavia. Larangan ini pun muncul, karena adanya embargo beras dan 
rempah-rempah yang dilakukan oleh Sultan Agung (raja Mataram pertama) kepada 
kompeni Belanda. Apa yang dilakukan oleh raja Mataram pertama ini wajar, karena 
kompeni Belanda dianggap licik, kejam dan memonopoli perdagangan. Dari situlah, 
Sultan Agung berupaya menduduki kota Batavia, mengegeser kekuasaan kompeni 
Belanda. Pada tahun 1628-1629, Sultan Agung beserta kerajaan vasalnya melakukan 
penyerangan terhadap Kompeni Belanda di Batavia. Upaya ini, ternyata tidak 
berhasil. Kompeni Belanda memukul mundur prajurit Mataram. Tentu, keberhasilan 
penyerangan balik yang dilakukan Belanda itu pun karena bala Bantuan dari kerajaan 
Makasar (Panglima Bone), raja yang telah bersekutu dengan Belanda. Dari peristiwa 
ini, guna meminimalisir pemberontakan terjadi kembali, pihak Belanda melarang 
orang Jawa masuk ke Batavia.'”' Tentu, kebijakan ini menguntungkan orang Cina 
dalam aspek perdagangan di Batavia. 

Lambat laun, pihak kompeni Belanda menyadari bahwa ternyata pemasukan 
yang didapat dari aktivitas perekonomian atas bantuan Cina itu pun dianggap tak lagi 
mencukupi. Pemasukan yang dihasilkan dari ekploitasi sumber daya alam Jawa yang 
dimanfaatkan Cina tidak lagi memuaskan wajib setor kepada kas VOC. Sebetulnya, 
ketidakcukupan wajib setor ini bukan karena adanya pamasukan minim dari hasil 
perdagangan. Faktor utama merosotnya pemasukan kepada kas VOC di Amsterdam 
adalah praktek hedonisme dan korupsi dari petinggi Belanda di Jawa. Gubernur 
Jenderal Van Hoorn misalnya menumpuk harta 10 juta gulden saat kembali ke 
Balanda tahun 1709. Padahal, gaji resminya yang ia terima hanya sekitar 700 gulden 
saja. Gubernur Maluku yang diangkat oleh Belanda pun dapat menumpuk 20-30 ribu 
gulden dalam hitungan tahun saja, padahal gaji resminya hanya 150 gulden/bulan. 
Melihat praktek korupsi para petinggi di Jawa, maka Hereen XVII membuat aturan 


pembatasan barang bawaan para petinggi Belanda di Jawa yang kembali ke negeri 


177 Ibid., 2006:459-460 
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asalnya. Harta kekayaan mereka harus dilaporkan pada petinggi VOC di Amsterdam. 
Meski aturan ini bersifat mengikat, pada kenyataanya para petinggi Belanda di Jawa 
setelah kembali ke Belanda melakukan upaya baru untuk membawa harta dan barang 
berharga dari Jawa. Taktik yang mereka gunakan adalah menyuap pemeriksa harta 
kekayaan pejabat negara itu dengan intan, emas, perak, dan uang yang besar.!' 

Untuk memperbanyak pundi kekayaan, uang yang dikorupnya bukan lagi kas 
yang diperuntukkan untuk VOC, melainkan upeti yang diterima dari raja-raja lokal 
dengan meminimalisir pengeluaran upah kerja dengan cara memaksa rakyat pribumi 
melakukan kerja rodi. Hal ini tanpa disadari ditiru oleh kelas bangsawan dan priyayi 
di sejumlah daerah, Jawa dan Madura. Sehingga, banyak kalangan priyayi yang turut 
serta di dalam praktek penumpukan harta kekayaaan dengan cara menyogok petinggi 
Belanda agar mereka diterima menjadi karyawan VOC. 

Bagi masyarakat Jawa dan Madura, menjadi pegawai Belanda itu adalah hal 
yang paling menyenangkan dan membanggakan. Bangga karena waktu itu tak semua 
orang bisa menjadi pegawai, hanya kalangan bangsawan dan keturunan priyayi saja. 
Senang karena mereka bisa menumpuk harta sebanyak-banyaknya dan memiliki 
kuasa. Tapi, yang disesalkan oleh peneliti dari Prancis yang sedang berkunjung ke 
Jawa dan pulau Madura, justru nyaris tak ada satupun dari keturunan bangsawan itu 
yang bercita-cita menyejahterakan rakyatnya yang sedang dilanda kemiskinan dan 
kemelaratan. "° 

Terlebih lagi, mereka yang menjadi birokrat biasanya cenderung bertindak 
hipokrit dan oportunis. Sehingga, kultur menjilat seringkali dilakukannya asalkan 
mendapatkan pujian, kekuasaan, dan kekayaan dari pihak Belanda (meskipun harus 
memeras keringat para rakyatnya sendiri). Di Madura, para pegawai adminitrasi dan 
birokrasi banyak diambil dari golongan bangsawan. Belanda menganggap dengan 
diangkatnya menjadi karyawan mereka ini bisa menjadi ‘tunggangan’ kepentingan 
politiknya di pulau Madura. Termasuk juga, sebagai peredam gejolak pemberontakan 
yang kerap dilakukan bangsawan Madura karena hilangnya sumber kekuasaannya 


efek dari dominasi dan monopoli ekonomi Belanda.!*° 


178 ibid., 2006:73-74 
179 Bernard Dorleans, Op.cit., 2006:563 
180 Kuntowijoyo, dalam De Jonge (ed), Op.cit, 1989: Bandingkan dengan Kuntowijoyo, Op.cit, 2002 
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Kondisi krisis akibat adanya praktek korupsi dan bergaya hidup mewah dari 
para petinggi Belanda di Jawa sekaligus para birokratnya (penguasa lokal/priyayi) itu 
membuat pihak Belanda berupaya monopoli perdagangan Cina. Cina merupakan 
kompetitor ekonomi potensial Belanda yang harus dilenyapkan.'*! Apalagi terkadang 
Cina terlalu licik dalam melakukan perdangannya, sehingga mereka merasa bangga 
jikalau bisa meraup untung dengan cara mengelabui penduduk pribumi dan pedagang 
saingannya. Sikap yang menjengkelkan lagi, orang Cina terlalu rakus dan serakah 
dalam perdagangan. Mereka seperti musang berbulu domba, yakni melebur dalam 
masyarakat pribumi dan kolonial Eropa, akan tetapi hal ini dilakukan hanya strategi 
dagangnya menghasilkan surplus yang sangat banyak, tanpa mengenal kata cukup.'? 

Melihat mentalitas dan etos kerja Cina itu, maka kompeni Belanda akhirnya 
berupaya untuk memberangus keberadan Cina di Batavia dan meluas ke daerah Jawa 
lainnya. Lalu meletuslah aksi pembantaian masyarakat Cina oleh Belanda pada tahun 
1740. Menurut Belanda aksi itu disebut sebagai “pemberantasan pemberontak Cina”, 
bukanlah pembantaian orang Cina. Akibat meletusnya pembantaian berdarah 1740 
itu, kurang lebih 10.000 orang Cina tewas terbunuh oleh peluru senapan Belanda dan 
sekitar 700 rumah dibakar hangus. Tahun 1741-1742, orang Cina dimanfaatkan Paku 
Buwana II guna melawan pihak Belanda. Namun, ternyata prajurit Paku Buwana II 
tidak jadi dikirim membantu Cina. Belanda semakin menggempur Cina. Pada tahun 
1810, salah satu pejabat di Jawa, pernah melibatkan orang Cina pada aksi suksesi 
kekuasaan. Akan tetapi, aksi mereka dapat dipadamkan juga. 

Salah satu strategi yang paling menohok adalah munculnya ideologi anti Cina 
yang diserukan pihak kolonial: Cina dinggap sebagai orang licik, picik, dan rakus. 
Ideologi anti Cina ini semakin massif ketika Pangeran Diponegoro 1825 melakukan 


perang Jawa. Selain ingin merebut kursi kekuasaan, salah satu motif perang Jawa 


181 Cina tidak mungkin lagi diberi ruang di dalam aktivitas perdagangan di Batavia pada khususnya, 
termasuk juga di daerah nusantara lainnya pada umumnya. Meski Belanda pada awalnya hanyalah 
membatasi masuknya para pendatang Cina daratan dan Cina peranakan ke Banten dan Jayakarta, toh 
kemudian upaya itu tidak membuat penghasilan Belanda mengungguli masyarakat Cina. Denys 
Lombard, Op.cit., 1996a:357-358, di berbagai literatur lainnya, juga menyatakan bahwa memang Cina 
kerapkali dimusnahkan oleh Belanda dan padagangan pribumi lainnya dikarenakan amat kuatnya Cina 
dalam memonopoli perdagangan Nusantara. Sehingga, hal ini membuat para pedagang pribumi mulai 
merasa kehilangan penghasilannya. Karya yang terkait dengan ini misalnya Rickfles, 2005, Dorleans, 
2006, dan Simbolon, 2006. 

182 Bernard Borleans,Op.cit, 2006:576 
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lainnya adalah memerangi “orang kafir”. Di Ngawi, ratusan orang Cina dibantai. 
Pangeran Diponegoro juga melarang para pengikutnya untuk menikah dengan orang 
Cina.'8 Di Madura pada tahun 1895 juga pernah terdengar adanya gerakan melawan 
orang kafir. Saat itu, Kiai Prajan dari Sampang tampil sebagai pemimpin gerakan.'** 
Orang Cina dianggap orang kafir dikarenakan tiga hal. Pertama, karena orang Cina 
itu terlalu kikir. Sehingga, jarang sekali ada orang Cina yang memberi sedekah pada 
fakir miskin, termasuk di dalam membagi lahan perdagangan mereka kepada rakyat. 
Sebaliknya, mereka royal terhadap Belanda dan raja lokal, bentuk taktik perdagangan 
Cina. Di Madura, taktik seperti ini juga dilakukan orang Cina.'** Kedua, Cina sangat 
dekat dengan Belanda, sehingga mereka dianggap sebagai pengikut ajaran agama 
Eropa (non-Islam). Ketiga, komoditas perdagangan yang mereka bawa ke Indonesia 
tanpa melihat ajaran agama mayoritas penduduknya. Adanya monopoli perjudian dan 
penyulingan arak (minuman memabukkan). Padahal, praktik berjudi dan minum arak 
merupakan salah satu pantangan terbesar bagi masyarakat Islam. 

Transmisi ideologi dan gerakan anti-Cina semakin kuat karena gerakan anti- 
Cina yang dilakukan oleh Sarekat Islam tahun 1912-1914. Gerakan pertama Sarekat 
Islam itu adalah melawan para pengusaha Cina di perkotaan, terutama daerah yang 
dekat pesisir (pelabuhan) dan daerah yang ramai aktivitas perdagangannya.'*° Hal ini 
tidak mengherankan, karena pendiri Sarekat Islam (awalnya Sarekat Dagang Islam) 
itu adalah seorang pedagang. Yakni, dimulai oleh Tirtoadisurjo pada tahun 1909. Ia 
merupakan lulusan sekolah Belanda, OSVIA, dan meninggalkan dinas pemerintahan 
Belanda. Dialah seorang pelopor dan pendiri Sarekat Dagang Islam pada tahun 1909. 
Ia pun termasuk keturunan bangsawan, piyayi. Kebenciannya terhadap gerakan Budi 
Oetomo yang berorientasi mencetak priyayi baru, “kader birokrasi” di pemerintahan 
Belanda, memunculkan niatnya mendirikan organisasi Sarekat Dagang Islam.'*” 

Tirtoadisurjo pula yang mendorong seorang pedagang batik Surakarta, Haji 
Samanhudi, untuk mendirikan Sarekat Dagang Islam di daerahnya. Di Surabaya, 


Cokroaminoto atas dorongan Tirtoadi, juga mendirikan Sarekat Dagang Islam. Pada 


18 Di sini, Pangeran Diponegoro pun bersikap ambigu, karena di malam harinya dia juga diduga telah 
melakukan perselingkuhan dengan perempuan Cina. Denys Lombard, Op.cit, 1996a:359 

184 Kuntowijoyo, dalam De Jonge (ed.), Op.cit., 1989:46 

185 Kuntowijoyo, ibid., 1989:37-38 

186 Denys Lombard, Ibid. 

187 M.C Ricklefs, Op.cit., 2005:346 


113 


tahun 1912, telah terjadi ketegangan antara Tirto dan Haji Samanhudi. Samanhudi 
dianggap terlalu menonjolkan orientasi dagangnya, terkadang melupakan urusan 
organisasinya. Dari situ, kemudian Sarekat Dagang Islam diganti Sarekat Islam (SI) 
dimana HOS Cokroaminoto menjadi pemimpinnya. Tahun 1912, Ahmad Dahlan, 
keturunan priyayi dan pedagang, mendirikan Muhammadiyah. 

Kini, antara misinya membantu para pedagang Islam (yang merupakan tujuan 
awal dari Sarekat Dagang Islam) dan orientasi perdagangan murni semakin kabur. 
Sebab, SI sendiri menyatakan setia pada Belanda di satu sisi, sementara di sisi lain SI 
tidak suka terhadap priyayi baru, penguasa lokal, dan Cina.'** Pada tahun 1913, SI di 
Surakarta mencetuskan mosi permusuhan terhadap pedagang batik Cina. Dari sinilah, 
muncul diskursus pemilahan penduduk (pedagang) Cina-Indonesia. Di tahun 1913- 
1914, meletuslah “perang” terhadap pedagang batik Cina di Surakarta dan kemudian 
perang ini pun meluas hingga ke daerah Jawa lainnya. Fakta inilah yang tampaknya 
membuat kita membenarkan kesimpulan hasil riset dari Koch, yang mengkorelasikan 
antara SI dan tesis Weber tentang The Protestan Etic and The Spirit of Capitalizm. 
Yakni, ada keterkaitan khusus antara SI dan ajaran Protestan di Eropa Barat pada 
abad ke-15 dan ke-16. Jika pada masa pertumbuhan protestanisme di negeri Belanda, 
para pemilik pabrik kain itu memimpin pembentukan sikap baru terhadap nilai-nilai 
agama, maka di Jawa hal itu termanifestasikan melalui gerakan SI yang dipelopori 
pedagang dan pengusaha batik. Kedua gerakan keagamaan itu (Islam dan Protestan) 
turut menumbuhkan borjuis baru yang kemudian membawa ideologi baru dalam hal 
nilai-nilai keagamaan dan gerakan sosial.'** 

Warna pemikiran dan ideologi SI pun semakin berkembang setelah masuknya 
Semaun, seorang buruh kereta api, pada tahun 1914. Karir Semaun dimulai di cabang 
SI Surabaya. Pada tahun 1915, dia dipindah ke Semarang, dan kemudian aktif juga di 
dalam serikat buruh kereta api dan term (VSTP) dan juga di dalam ISDV (organisasi 
yang memperjuangkan ide-ide sosial-demokrat yang revolusioner) dimana pimpinan 
ISDV saat itu adalah Sneevliet. Karena itulah, kekuatan pemikiran anti-kapitalisme 


asing yang ada dalam diri Semaun semakin menguat. Ini yang lantas menciptakan 


188 ibid., 2005:348 

189 Kesimpulan Koch itu tercatat dalam W.F. Wertheim, “Pendekatan Sosiologis dalam Historiografi 
Indonesia’, dalam Soedjatmoko, Moh. Ali., dkk, (ed.), Historiografi Indonesia: Sebuah Pengantar”, 
GM, 1995:306 
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polarisasi dalam SI sendiri. Pada kongres SI tahun 1917, Semaun banyak mengkritik 
corak pemikiran dan gerakan para pemimpin SI yang ada di CSI (Central Sarekat 
Islam) karena terlalu profit oriented dan mengabaikan nuansa kesejahteraan buruh. 
Pemikiran dan gerakan Semaun banyak memperoleh dukungan dan simpatisan kader 
SI. Khawatir akan hilangnya dukungan dari kader, maka Cokroaminoto mendukung 
pemikiran anti-kapitalisme asing. Tapi, ide anti-kapitalisme asing ala Cokroaminoto 
ini masih terbilang belum revolusioner. Sebab, dia mengecam modal asing dan Cina, 
tetapi menolak jika para pedagang Islam (para haji) dianggap melakukan praktek 
kapitalisme. '” 

Ketika Perang Dunia I pecah, Agustus 1914, Belanda pun khawatir minimnya 
pertahanan di negeri sendiri dan negeri jajahannya. Demi itulah, gagasan membentuk 
dewan rakyat (Volksraad) muncul ke permukaan. Berbagai organisasi pribumi mulai 
berkompetisi memasukkan para wakil-wakilnya di dewan rakyat. Yang mengejutkan 
adalah pandangan dari SI sendiri yang menyatakan bahwa rakyat Indonesia dapat 
mempertahankan pemerintahan kolonial Belanda jika rakyat diberi keleluasaan 
duduk di dewan rakyat.'”! Pada tahun 1918, terpilihlah anggota dewan rakyat yang 
sebagian besar adalah bupati atau pejabat-pejabat Belanda (priyayi baru). Perwakilan 
dari CSI terpilih Abdul Muis dan dari Insulinde, Abdul Rivai. Untuk mempersempit 
ruang gerak kaum revolusioner itulah, maka Gubernur Jenderal Van Limburg Stirum 
menunjuk Cokroaminoto dari SI dan Tjipto Mangunkusumo dari Insulinde. Di mata 
Stirum, mereka berdua dikenal sosok liberal dan bisa diajak bermitra. Hal ini cukup 
beralasan, karena waktu itu Belanda telah mengusung paham liberal dan politik etis 
(politik balas budi kepada rakyat jajahan Belanda: memberikan program pendidikan, 
pengadaan pengairan, dan transmigrasi). 

Tentu, politik etis ini membutuhkan dana besar, sehingga ide-ide liberalisme 
perlu dilakukan pihak Belanda supaya mendukung politik etisnya. Muhammadiyah 
misalnya, yang merupakan organisasi massa Islam turunan dari SI yang berasaskan 
modernis-Islam, banyak mendirikan sekolah bergaya modern dengan memasukkan 
unsur Islam di dalamnya. Upaya yang dilakukan modernis Islam ini lebih tepat 
dilihat dari interaksi sosial organisasi Islam dan kolonial yang bersifat subordinasi 


190 M.C. Ricklefs, Op.cit., 2005:359-360 
11 Thid. 
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politik dan ekonomi.'”” Setelah paham liberalisme mulai ditinggalkan karena alasan 
politik dan protes sosial yang makin menguat, maka pemerintah Belanda pun mulai 
melakukan penangkapan terhadap pimpinan SI, ISDV, dan Insulinde. Abdul Muis, 
H. Sneevelit, Haji Misbah, Dowes Dekker, Tjipto Mangunkusumo, Cokroaminoto 
ditangkap dan ditahan Belanda dengan alasan yang mengada-ngada. 

Ketika ISDV berganti menjadi PKI, Semaun tampil menjadi pemimpinnya. 
Ideologi kiri berhaluan marxisme banyak ditebarkan dalam kehidupan masyarakat 
dan kader-kadernya. Karena Semaun juga bagian dari SI, maka gerakan transmisi 
marxisme itu menyebar dan mempengaruhi SI. Haji Misbah sebelumnya, pada tahun 
1922, juga telah menyebarkan doktrin Marxisme. Namun, ia lebih bersinergis, karena 
antara Marxisme dan Islam amat berkaitan. Jadinya, gerakan sosial PKI berdasarkan 
ideologi Marxisme-Islam telah disebar-luaskan oleh Haji Misbah, salah satu petinggi 
SI.!” Di pedesaan, ajaran komunisme-Islam ini banyak dilakukan Haji Misbah (“Haji 
Merah”), bersama dengan para guru agama lainnya yang beraliran sufi. Ajaran ini 
banyak diterima di kalangan masyarakat pedesaan. Apalagi waktu itu, sedang terjadi 
krisis ekonomi yang membuat hidup buruh kota dan buruh tani semakin menderita. 
Sehingga, gerakan buruh berhasil menuntut kenaikan upah dan memperbaiki kondisi 
hidupnya. Tak heran, sarekat buruh Indonesia yang dipimpin Semaun dan pendukung 
Marxisme-Islam SI dapat meraih sukses besar meraih para simpatisan. 

Faktor lain adanya dukungan ideologi Marsisme-Islam dari masyatakat desa, 
karena sufi dan aliran tarekatnya cenderung mengaitkan pengaruh mistik dan ajaran 
pra-Islam di pedesaan.'”" Namun, di kalangan guru agama beraliran modernis dan 
pembaruan Islam (reformis), gerakan guru-guru sufi dan ajaran Haji Merah malah 
ditentang.” Hal ini dikarenakan genealogi awal penyebaran Islam dilakukan oleh 
pedagang yang banyak berorientasi ekonomi dan berfokus pada daerah di pesisir- 
perkotaan.'” Selain itu, karena gerakan Marxisme-Islam sangat radikal, sehingga, 
mengganggu rezim kolonial rezim yang memberi peluang terhadap aktivitas 


perdagangan. Adanya pemberontakan yang dilakukan oleh para pedagang asing dan 
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kaum pribumi ternyata hanyalah menimbulkan kerugian yang besar bagi aktivitas 
perekonomian masyarakat, tetapi menguntungkan Belanda.'”” Sehingga, kejadian 
seperti itu menjadi satu pelajaran penting bagi kalangan pribumi agar selalu waspada, 
hati-hati, dalam melakukan suatu gerakan sosial, kultural dan politik. 

Asumsi ketiga, penolakan ajaran Haji Misbah dan kalangan sufinya itu pun 
bertentangan dengan paham modernisme yang cenderung menonjolkan rasionalitas, 
kemampuan individu, dan liberalisasi. Di sini, merupakan titik ketegangan internal di 
tubuh SI dan Muhammadiyah, sehingga terbentuk pergolakan pemikiran, pendapat, 
sekaligus pengikut yang berbeda pandangan: ‘penganut’ paham tradisional-Islam dan 
‘penganut’? paham modernis-Islam. Karena ketegangan antara doktrin Marxisme- 
Islam di satu pihak, dan pendukung doktrin Modernis-Islam di pihak lainnya, maka 
setelah keluar dari penjara, HOS Cokroaminoto mendirikan Partai Sarekat Islam 
pada tahun 1923. 

Khawatir terjadi kegoncangan di tubuh partainya, maka dia menerapkan 
“disiplin partai”, dimana para anggota SI dan Muhamadiyah itu harus dibebaskan dari 
unsur Marxisme-Islam. Sehingga, tidak sedikit kader-kader SI dan Muhammadiyah 
yang sebelumnya merupakan kader ISDV dan PKI, dikeluarkan dari keanggotaan SI 
dan Muhammadiyah. Taufik Abdullah menyebut Partai Sarekat Islam (PSI) dan 
Muhammadiyah ini telah melakukan ‘Jdeologisasi Islam’, yakni memurnikan Islam 
dari pengaruh Islam tradisional, mengurangi kemajemukan kader, memasukkan 
pengaruh serta unsur barat, semakin menajamkan politik aliran di kalangan Islam 


sendiri. !”8 


D. Islam Dan Perlawanan Rakyat Madura 

Sebagaimana diungkap di atas bahwa pembaruan Islam di Madura terjadi 
karena adanya gerakan Sarekat Islam (SI). Di Madura sendiri, SI terbentuk dan mulai 
berdiri pada tahun 1913. Awal pembentukan SI di Madura berada di Sampang, suatu 
daerah yang berada di tengah-tengah kepulauan Madura. Haji Syadzili, merupakan 
pendiri SI pertama di Madura dan penyebar ide-ide SI di Madura. Ia adalah pedagang 


197 Untuk melihat pemberontakan pedagang yang bersekutu dengan penguasa pribumi terhadap VOC, 


beserta akibat dari pemberontakan itu sendiri, lihat Kartono Kartodirjo, Op.cit., 1992a:221-228 
18 Taufik Abdullah, Op.cit., 1989:30 
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(beras) yang sering “mondar-mandir” dari Madura ke Surabaya guna kepentingan 
perdagangannya. Dari mobilitas inilah, dia bertemu Cokroaminoto di Surabaya, dan 
lantas mendorong Syadzili mendirikan SI di Madura. Berkat pengaruh Syadzili pula, 
pada tahun yang sama terbentuk pula SI di Sapodi/Sumenep. Pada tahun berikutnya, 
1914, SI Pamekasan, SI Duko (salah satu daerah pedalaman di Pamekasan), dan SI 
Bangkalan pun terbentuk. Pada umumnya, tokoh SI di Madura (mulai dari Sumenep 
hingga Bangkalan) didominasi oleh para pedagang dan priyayi. Hanya SI Duko saja, 
yang para petingginya atau pendirinya di dominasasi reng kene' (rakyat kecil, wong 
cilik) dan kiai (ulama).'”? Dengan adanya SI itulah, maka posisi pedagang di Madura 
sebagai penyebar pembaruan Islam semakin kokoh.?” 

Karena, sejarah awal pendirian SI itu bermotifkan ekonomi, yang kemudian 
ditopang dengan penyebaran ide modernisasi (pembaruan) Islam, maka gerakannya 
pun dapat terbaca, yakni memerangi monopoli perdagangan Cina, mengubah ajaran 
religi yang bernuansa tradisional-mistik, melawan penguasa/priyayi yang licik, dan 
memerangi “orang kafir” (bangsa Eropa). Mereka mengklaim, bahwa dasar gerakan 
pembaruan Islam adalah menciptakan kesejahteraan rakyat Madura yang dirampas 
pengusaha dan penguasa yang gila harta dan tahta. 

Tapi, benarkah gerakan pembaruan Islam yang dilakukan oleh SI di Madura 
bertujuan untuk memperjuangkan nasib rakyat yang terjerat arus kemiskinan ? Pada 
awal berdirinya SI di Sapudi, gerakan yang diusung adalah gerakan keagamaan, 
yakni menjadikan amal dan sedekah sebagai kultur dan ritual beragama. Kemudian 
gerakan itu pun berkembang menjadi gerakan memberantas perjudian dan pencurian. 
Gerakan SI seperti ini tentu wajar. Sebab, ketika perdagangan dimonopoli Belanda 
dengan menjadikan penguasa lokal dan pengusaha Cina sebagai sekutunya, banyak 
rakyat menjadi miskin. Karena ini, rakyat Madura melakukan perlawanan dengan 
cara mencuri, merampok, dan membunuh para petinggi kolonial, penguasa lokal dan 
orang Cina. Di sisi lain, banyak rakyat yang suka berjudi, senang madat, dan mabuk. 
Ini disebabkan pengaruh dari perdagangan arak, opium, dan perjudian yang dibawa 


oleh Cina dan kemudian legalitas perdagangannya dimonopoli oleh Belanda. 


199 Kuntowijoyo, dalam De Jonge (ed), Op.cit., 1989:57-58 
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Kemudian gerakan SI mulai berubah menjadi gerakan politik. Gerakan anti- 
Cina mulai dihembuskan oleh kebanyakan anggota SI. Pada tahun 1913, SI Sapodi 
melakukan gerakan pemboikotan aktivitas perdagangan Cina. Tapi, gerakan tersebut 
dibayar dengan aksi represif Belanda dengan mengerahkan ratusan korps barisan. 
Sehingga, banyak anggota SI ditangkap dan dipukuli. Keberhasilan SI yang lain bisa 
terlihat dari perjuangannya menaikkan harga beli garam dari f10 menjadi f15, di 
tahun 1916. 

Pada perjalannya, salah satu petinggi SI di Madura, seperti Haji Syadzili, 
menjadi pendukung program pemerintah. Hal ini terlihat pada saat seorang paham 
kiri SI yang terjun ke Madura guna melakukan aksi pemogokan massal di pabrik 
garam dan kantor kereta api. Pemogokan ini bertujuan untuk menuntut kenaikan 
upah kerja para buruh garam dan kereta api, dari 25-30 sen menjadi 40-50 sen untuk 
para buruh laki-laki, dan untuk buruh perempuan dari 15-25 sen menjadi 30-35 sen 
untuk 8 jam/hari. Namun, Syadzili bersikap konservatif akan gerakan pemogokan 
massal itu. Sehingga, sikap Syadzili ini mendapat pujian dari pemerintah setempat. 
Pada tahun 1918, Kyai Taman dari SI Duko (Pamekasan) melakukan gerakan 
radikal. Gerakan ini dipengaruhi oleh pemikiran Semaun (salah satu tokoh besar SI 
aliran kiri). Gerakan radikal yang diusung Kyai Taman adalah menentang monopoli 
perdagangan Cina dan melawan kekuasaan pemerintah dengan cara tidak membayar 
pajak. Gerakan Taman ini diikuti sebagian besar rakyat desa di Gantenan, Bunder, 
dan Larangan (semuanya di pamekasan). Para rakyat di desa ini seringkali menjadi 
korban pemaksaan para kepala desanya untuk mengolah tanah desa. Jika tidak mau 
melaksanakannya, maka rakyat desa itu akan dijemur tanpa diberi makan, terkadang 
juga disertai dengan cambukan. 

Setahun sebelumnya, tahun 1917, telah terjadi krisis pangan hebat di daerah 
Pamekasan. Situasi ini kemudian menimbulkan banyaknya kejahatan di Pamekasan. 
Di mata Kyai Taman, krisis pangan ini akibat dari kerakuasan elit lokal, Belanda dan 
orang Cina. Hal inilah yang menjadi faktor stimulus aksi Kyai Taman di Pamekasan 
di tahun 1918 itu. Namun, lagi-lagi gerakan Kyai Taman tidak didukung petinggi SI 
lainnya. Sehingga, kurangnya konsolidasi gerakan itulah membuat gerakan resistensi 
Kyai Taman mudah dipatahkan oleh pemerintah lokal dan Belanda. Ironisnya lagi, 


selain Kyai Taman ditangkap, para pengikutnya dipaksa membayar pajak pada 
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pemerintah. Jika tidak membayar pajak, mereka pun akan dipenjara karena termasuk 
pengikut Kyai Taman. Meskipun sebetulnya para rakyat ini ada yang tidak terlibat 
dalam gerakan Kyai Taman.”°! 

Karena watak berdagang dari SI itulah yang tampaknya membuat gerakan SI 
di Madura cenderung bercorak elitis dan profit oriented. Para tokoh SI Madura yang 
sebagain besar tergolong saudagar dan pedagang itu cenderung menghindari gerakan 
radikal. Sebab, gerakan yang menyulitkan pemerintah lokal dan Belanda hanya akan 
mengganggu aktivitas dagang mereka. Terbukti, Haji Syadzili berhasil membuat 
koperasi dan tokonya bertahan lama. Keuntungan yang diraih dari hasil koperasi dan 
tokonya itu sebesar /14.280/tahunnya. Padahal, modal awalnya dulu hanyalah 4.000. 
Sebaliknya, di Sumenep (basis dari gerakan radikal), justru koperasi SI tidak mampu 
bertahan lama, bangkrut. Runtuh. Kalah bersaing dengan toko dan koperasi milik 


orang Cina. 


E. Histiografi Kemiskinan Di Madura 

Pada konteks ini, perlu terlebih dulu ditekankan bahwa sejarah kemiskinan di 
Madura (dan di daerah Nusantara lainnya) harus dilihat dari akar yang sama, yakni 
kolonialisme, eksploitasi, dan ketidakadilan.??? Jadi, periodesasi tak terlalu esensial. 
Tetapi, yang lebih esensial adalah kekuasaan dari suatu rezim yang despolit dan elitis 
dari masa ke masa, dimana coraknya tidak jauh beda. Memang, di sini terkesan lebih 
banyak menampilkan kekuasaan kolonial. Tapi, tetap terkait juga dengan kekuasaan 
kerajaan. Mengapa, rezim kolonial yang mendapat banyak sorotan ? Sebab, di masa 
kolonial, kesengsaraan dan penderitaan rakyat makin menjadi-jadi, makin mengental. 
Sebagaimana dikatakan oleh Lombard, bahwa ketenangan hidup rakyat dapat sedikit 
tergapai ketika mulai menurunnya kadar campur tangan Belanda di dalam kekuaasan 


lokal (kerajaan). Ketika Belanda mulai menggoncang keseimbangan hidup, dengan 


201 Kuntowijoyo, Op.cit., 2002a:516-519 

202 Akar sejarah kemiskinan di masyarakat pada zaman dulu memang tak bisa lepas dari ketidakadilan 
dan praktek penindasan dari kolonial, penguasa lokal yang zalim, pemodal asing, dan pamong praja. 
Di daerah Banten pun demikian. Penderitaan dan kemiskinan di Banten dilatarbelakangi oleh praktek 
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203 maka di sana 


memanfaatkan pertarungan kekuasaan diantara keluarga kerajaan 
mulai terjadi penjajahan yang sesungguhnya.” 

Ketika berjalannya kolonialisme di Madura, orang Cina dan orang Eropa 
termasuk golongan minoritas. Menurut data jumlah penduduk pada tahun 1857, ada 
3.776 Cina di Madura. Sementara, penduduk pribumi Madura, di tahun yang sama, 
berjumlah 304.986. Kemudian, pada tahun 1900, penduduk Cina itu menjadi 4.381, 
sedangkan penduduk pribumi 1.751.498. Pada tahun 1930, penduduk Cina berjumlah 
5.029, sedangkan penduduk pribumi 1.953.812. Tidak jauh beda dengan kaum Cina, 
penduduk Eropa di Madura tahun 1857 berjumlah 408, tahun 1900 menjadi 747, dan 
di tahun 1930 berjumlah 1.051. Di Madura timur (Sumenep dan Pamekasan) jumlah 
orang Cina dan penduduk Eropanya lebih besar. Sebab, Sumenep merupakan daerah 
kerajaan Madura yang pertama, sehingga di daerah itu pulalah aktivitas perdagangan 
pertama dilakukan. Pamekasan dan Sumenep adalah daerah yang memiliki lahan 
garam dan pengekspor tembakau terbesar di Madura dan nusantara. Karena itu, pada 
tahun 1900, penduduk Cina sebanyak 1447 dan Eropa sebesar 449 di Madura Timur, 
sedangkan di Madura Barat penduduk Cina hanya 1211 dan penduduk Eropanya 170. 
Tahun 1905, di Madura Timur ada 1604 penduduk Cina dan 381 penduduk Eropa, 
sementara di Madura Barat berjumlah 41 penduduk Eropa dan 325 penduduk Cina. 
Di tahun 1930, ada 1670 penduduk Cina dan 440 penduduk Fropa untuk Madura 
Timur; di Madura Barat penduduk Cina berjumlah 1350 dan penduduk Eropa 168.2” 

Meskipun tergolong minoritas, penduduk Cina dan Eropa tersebut memegang 
peranan penting dalam aspek kehidupan sosial, ekonomi, dan politik di Madura. Di 
Madura, pada tahun 1896 pemerintah Belanda melakukan pembangunan infrastruktur 
transportasi dan komunikasi berupa jalan raya dari Bangkalan selatan, Sampang, dan 
Pemekasan yang kontraktornya kebanyakan dipegang orang Cina dan Eropa. Pada 
tahun 1897, pembangunan rel kereta api dilakukan oleh MSM (Madoera Stoomtram 
Maatschappij) yang berpusat di Belanda. Pembangunan rel kereta itu merupakan 
pembangunan rel kereta api pertama untuk rute seluruh wilayah Madura. Dari tahun 


1902 hingga 1908, tranportasi kereta api merupakan alat yang digunakan monopoli 
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205 Untuk lebih jelasnya perbandingan jumlah penduduk Madura (mulai dari penduduk pribumi, Cina, 
hingga Eropa), bisa dilihat di Kuntowijoyo, Op.cit., 2002a:76-77 


121 


pengangkutan garam dari pulau Madura ke Surabaya. Setelah itu, hak monopoli 
MSM pun berganti tangan ke orang-orang Cina. Hal ini dikarenakan 2 hal. Pertama, 
sebelum adanya monopoli MSM akan pengangkutan garam, pada tahun 1902 Cina 
telah memonopoli pengangkutan garam melalui sarana laut (perahu /praoh). Ongkos 
yang dikeluarkan untuk transportasi laut ini lebih murah dibandingkan dengan kereta 
api. Kedua, sejak adanya penggunaan perahu orang Cina itu, maka MSM mengalami 
kerugian /60.000 setiap tahunnya dalam urusan angkutan garam. Dari sini kemudian, 
banyak tender umum MSM yang kemudian dijual kepada orang Cina. 

Pada tahun 1927, Cina mulai melakukan bisnis transportasi darat seperti bus 
yang melayani rute dari Kamal hingga Kalianget. Tidak mau kalah. MSM pun mulai 
memperluas jasa transportasinya dengan menyediakan bus, yang tentu dananya tidak 


hanya dari Belanda tapi juga dibantu modal dari orang Eropa.” 


Meningkatnya 
monopoli ekonomi pihak kolonial Belanda di daerah jajahan membuat jalan raya 
semakin diintensifkan hingga pedalaman. Namun, pedalaman disini hanya berkutat 
di daerah tertentu yang lokasinya terhubung dengan kekuasaan, entah itu wedana, 
kepala desa, lurah, dan raja. Jadi, tidak semua pedalaman dapat dilalui oleh jalan- 
jalan kolonialisasi, yakni suatu saluran untuk memperlancar kontrol atas hasil bumi, 
tenaga kerja, kepatuhan, dan kebijakan kolonial.” 

Orang Cina lantas mulai merembet pada aktivitas monopoli opium, candu, 
perjudian, penyewaan tanah, pajak, pegadaian, jual-beli hewan ternak, pegadaian, 
dan juga toko, serta bergerak di dalam pola perdagangan komoditas ekspor seperti 
tebu, tembakau, termasuk peminjaman uang dan koperasi.” Sebelum tahun 1900, 
orang Cina telah memiliki lisensi perdagangan candu, judi, dan mengelola toko-toko 
miras (tuak) baik di Jawa ataupun di Madura. Terkait dengan aktivitas perekonomian 
“gelap”, Cina memiliki berbagai macam perjudian. Mulai dari bentuk remi, lotre, 
dadu, kartu, hingga arisan. Paling tidak, ada lima pabrik kartu remi yang didirikan di 


Jawa atas lisensi pemerintah Belanda ketika tahun 1830. Sistem bertaruh pun dalam 


aduan hewan, seperti sabung ayam, juga bagian dari kreativitas Cina dalam sirkulasi 
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ekonomi demi menggapai pundi-pundi kekayaan dan membantu komunitas mereka 
(memberi modal bagi orang Cina yang tergolong miskin). 

Uang yang diedarkan oleh orang Cina di Jawa telah dikenal sejak abad ke- 
16/17. Waktu itu, penjajah Belanda pernah digaji dengan uang Cina. Jadi, sebelum 
Gubernur Jenderal Deandeles (1808-1811) mengenalkan uang di Nusantara demi 
politik liberalnya, Cina terlebih dahulu melakukannya. Mungkin, karena adanya 
kebijakan dari pemerintah Belanda, maka uang yang digunakan masyarakat Jawa dan 
Madura itu adalah uang pemerintahan Belanda. Berbeda jika menggunakan sistem 
in-natura (membayar dengan barang berharga), justru membuat orang Cina perlu 
meluangkan waktu yang agak lama lagi untuk mendapatkan penghasilan dari hasil 
bertaruh atu berjudi (karena barang itu harus dijajakan dulu di pasaran).?” 

Mentalitas sekaligus etos kerja Cina tentunya bukan faktor tunggal di dalam 
mendominasi perekonomian dan perniagaan di Madura. Ada faktor politik yang di 
belakanganya turut memberi peluang dan penetrasi bagi keleluasan orang Cina atau 
para pedagang dari bangsa asing lainnya (seperti Arab, Melayu, ataupun Eropa) demi 
memperluas serta mengembangkan spirit berdagangnya. Betapa tidak, ketika kursi 
kekuasaan bergeser dari VOC ke pemerintah Belanda di awal abad 18, Indonesia dan 
termasuk Madura telah menjadi daerah dan negeri jajahan yang sebenar-benarnya.” 
Sistem dualistik yang digunakan Belanda dalam mengeksploitasi negeri jajahannya 
mulai diterapkan. Yakni, sistem liberal dan sistem konservatif. Sistem liberal ini bisa 
terlihat dari adanya sistem sewa tanah (/and-rent). Sistem sewa tanah ini dibawa oleh 
Raffles pada saat menjadi gubernur jenderal di Jawa (1811-1816). Sewa tanah yang 
harus dibayar penduduk umumnya 2/5 atau 4096 dari hasil tanaman pokok (biasanya 
padi). Raffles memandang bahwa tanah adalah milik pemerintah. Ia juga merombak 
struktur feodal masyarakat yang menjadi corak kerajaan. Baginya, penguasa pribumi 
cenderung korup, lalim, suka berbohong, dan tidak dapat dipercaya. Karenanya, hasil 
panen rakyat dipegang langsung oleh pemerintah kolonial, bukan dikelola oleh elit 
pribumi seperti masa kerajaan atau feodal tempo dulu. 

Di sini, penguasa pribumi menjadi alat pemerintah Belanda untuk mengawasi 


pembayaran pajak setiap cacah dalam unit desa. Sistem pajak in-natura, kerja wajib 


209 Denys Lombard, Op.cit., 1996a: 306-308 
210 M.C. Ricklefs, Op.cit., 2005:259 


123 


dan pelayanan bagi penguasa pribumi yang berbentuk tradisional mulai digantikan 
dengan pola modernistik. Pajak yang dulunya berupa hasil panen digantikan dengan 
uang kontan. Monoteisi di pedesaan pun terjadi. Rakyat menjadi pekerja bebas yang 
diatur oleh upah. Jadi, mereka bebas menjual tenaganya kepada siapa saja. Penguasa 
pribumi yang semasa sistem tradisional sebagai pemegang kekuasaan langsung, 
maka dalam sistem modern mereka hanya sekedar menjadi jalur perantara Belanda. 
Artinya, penguasa pribumi itu diangkat menjadi karyawan di pemerintahan Belanda 
yang legal (ambetenar) dengan gaji bulanan, (bukan dengan tanah). Pengangkatan 
karyawan adminitrasi Belanda itu biasanya bersifat turun-temurun dari keluarga raja 
atau priyayi. Penguasa pribumi ini tentunya tidaklah hanya memperoleh gaji, tetapi 
juga memperoleh persenan dari para penyewa tanah dan juga memperoleh beberapa 
bagian dari hasil kelebihan pajak yang disetorkan. 

Di dalam sistem konservatif Belanda, tampak adanya penerapan sistem kerja 
paksa dan budi daya pertanian atau biasa dikenal dengan cultuurstelsel. Sistem yang 
dibawa oleh Van Den Bosh (1830-1870) ini membenahi logika ekploitasi liberalis 
Inggris. Pada sistem ini, kedudukan penguasa pribumi atau priyayi itu disakralkan 
lagi, namun mempertahankan kedudukannya sebagai birokrasi pada pemerintahan 
Belanda. Dengan kata lain, priyayi dan penguasa pribumi ini memiliki kekuasaan 
kembali dalam mengorganisir dan memerintah rakyatnya. Dalam hal ini, Belanda 
ingin mereproduksi kembali kekuatan hukum kerajaan tempo dulu yang menganggap 
bahwa semua tanah adalah milik raja, dan semua rakyat pun harus membayar beras 
atau hasil pertaniaan lainnya sebagai ungkapan terima kasih atas tanah raja yang 
telah digunakan untuk kehidupannya.” 

Pada sistem cultuurstelsel ini tidak ada lagi yang namanya petani yang bebas, 
dalam arti menjual tenaga kerjanya semaunya. Yang bebas hanya tanah itu sendiri, 
dalam arti tanah bisa disewakan kepada siapa pun yang bermodal (entah Cina, Eropa, 
pedagang kaya, dan lain-lain) tapi hasil sewa ini tetap mengalir ke negara induk 
(Belanda). Semua rakyat, mau tidak mau, harus bekerja memenuhi panggilan kerja 


dari rajanya. Rakyat harus menyerahkan semua hasil panen pertaniannya kepada 
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Belanda. Tenaga kerja mereka kemudian dibayar dengan beberapa uang, bahkan 
terkadang tidak dibayar karena mereka dianggap memberikan pelayanan terhadap 
raja. Jika dibayar dengan hasil panen, jumlahnya amat minim, kira-kira sepertiganya 
saja. 

Pada sistem tanam paksa, rakyat di pedesaan harus menyediakan seperlima 
dari tanahnya untuk tanaman ekspor (kopi, tebu, dan tembakau) dan seperlima waktu 
kerjanya guna mengurusi tanaman pertanian. Rakyat dituntut lebih memperhatikan 
apa yang diinginkan raja, pengusaha asing, dan penguasa kolonial Belanda.? Jika 
mengalami gagal panen, maka tak diberikan ganti rugi. Penguasa pribumi pun harus 
mengawasi secara ketat aktivitas kerja yang dilakukan rakyatnya. Sebab, pemerintah 
Belanda tak menginginkan adanya tuntutan yang berlebihan dari rakyat jajahan yang 
nantinya tuntutan itu dapat mengganggu jalannya kepentingan ekonomi Belanda.” 
Konsentrasi pengerukan sumber bumi negeri jajahan perlu dilakukan untuk menutupi 
krisis kekuangan Belanda yang sebelumnya banyak dikeluarkan untuk biaya perang 
melawan Belgia, perang Padri (1815-1824), perang Jawa atau perang Diponegoro 
(1825-1830), perang melawan perompak di Makasar, Bugis, dan Bali. 

Penguasa pribumi memperoleh hak atas bidang tanah tertentu, serta tenaga 
kerja atau pelayanan cuma-cuma dari rakyatnya. Pihak yang paling memiliki beban 
berat adalah kepala desa. Karena, desa merupakan mata rantai utama atas ekploitasi 
perekonomian yang digagas Belanda. Demi mendukung keberhasilan cultuurstelsel 
ini, maka diperlukan distribusi perairan. Pembangunan waduk pun dilakukan sebagai 
upaya mendukung keberhasilan sistem cultuurstelsel. Untuk Madura sendiri, mulai 
tahun 1884 hingga 1900 telah dibangun waduk dan dam untuk mengontrol air. Di 
Pamekasan misalnya, telah dibangun suatu waduk dan dam di Samiran, Degenong, 
Blumbungan, Klampar, Pademawu, dan lain-lain. Masih ada juga sumber air alami 
lainnya yang telah ada sejak zaman kuno dulu (yang muncul karena kesaktian 
Jokotole salah satu patih masa Majapahit). Namun, distribusi air itu berada di bawah 
kontrol dan monopoli para penguasa pribumi dan Belanda. Rakyat yang ketahuan 
mengambil air tanpa seijin pemerintah setempat, (apalagi air yang diambil bukan 


untuk kepentingan cultuurstelsel), maka akan dikenakan hukuman atau denda. 
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Tetapi, pada prakteknya sistem cultuurstelsel hanyalah membuat makmur 
penguasa pribumi, Cina, pengusaha asing, dan Belanda. Sementara, yang menderita 
dan sengsara adalah rakyat dan petani kecil. Karena, pemerintah Belanda dan para 
penguasa lokal tak mau hanya meminta seperlima dari tanah dan waktu kerja rakyat, 
tapi melebihi dari jatah yang telah terluliskan di atas kertas. Sehingga, tanaman yang 
ditanam lebih banyak tanaman ekspornya daripada tanaman kebutuhan pokok rakyat 
seperti padi, jagung, dan lain-lain. Sistem ini pun mengorbankan lahan persawahan 
rakyat, karena memfokuskan pada tanaman ekspor (tanaman wajib kolonial), seperti 
kopi, tembakau, siwalan (aren) dan tebu (yang umumnya tanaman ini memerlukan 
lahan bersifat tegalan yang diolah secara intensif). 

Untuk tebu sendiri, di Pamekasan pada tahun 1835 ada sekitar 400 bau lahan 
yang ditanami tebu. Semunya masih berada dalam kuasa raja pribumi. Pada 1860, di 
masing-masing kabupaten di Madura ada sekitar 400 hingga 500 bau lahan yang 
ditanami tebu. Namun, banyak rakyat dan petani kecil mengeluh atas penanam tebu 
ini. Karena, irigasi dan perairan difokuskan pada penaman tebu saja, sementara untuk 
tanaman pangan rakyat kurang diperhatikan. Terlebih lagi, banyak penguasa pribumi 
yang menyewakan lahan untuk penanaman tebu melebih batas standar, yakni 400 
bau.”!® Sehingga, beberapa persen hasil dari penanaman tebu ini masuk ke kantong 
penguasa pribumi. Pananaman tebu memang memerlukan banyak tambahan waktu 
dan tenaga kerja untuk pengangkutan, pengairan, penyiangan dan sebagainya." 

Maka, tahun 1800-1920, banyak hutan dibuka dan lahan tegalan berkembang 
pesat, yakni 350%. Menjelang tahun 1960-an, luas tegalan telah mencapai 3.400.000 
ha, jumlahnya lebih dari 1/3 luas lahan yang ditanami. Di Madura sendiri, ketika 
tahun 1886 luas tegalannya 67% dari total luas lahan yang ditanami (362.658 bau). 
Tahun 1915, jumlah tegalan menanjak naik menjadi 68,8% dari total luas lahan yang 
ditanami di Madura (354.643 bau).?!? Melonjaknya jumlah tegalan ini berkorelasi 
dengan pembukaan hutan di Madura pada tahun 1915. Kantor kehutanan di Madura 


pada tahun 1915 melaporkan bahwa hutan jati dan hutan yang bersifat campuran bisa 


215 Denys Lombard, ibid, 1996c:75 

216 Kuntowijoyo, Op.cit., 2002a:53-55 

217 Sartono Kartodirjo, Op.cit., 1992a:317 
218 Lombard, ibid, 1996c:23 

219 Periksa Kuntowijoyo, ibid., 2002a:34 


126 


dikatakan musnah, karena adanya perluasan lahan dan pemukiman. Di Pamekasan 
sendiri, laporan yang tersedia mulai 1866 hingga 1872, menunjukkan bahwa adanya 
perluasan lahan pertanian di Madura.??! 

Hal itu menandai terjadinya perluasan lahan di Madura dengan membuka 
hutan-hutannya, dampak dari adanya eksploitasi negeri jajahan oleh pihak kolonial 
Belanda. Karena itu, menjadi keniscayaan jika dalam perjalanannya, Madura amat 
didominasi sawah tegalan. Jika pun telah terjadi program reboisasi dan penghijauan 
daerah Madura pada zaman orba, ternyata tidak mampu memberi suatu harapan akan 
revitalisasi lahan pertaniaan rakyat. Selain berkurangnya jumlah hutan, juga karena 
lahannya sendiri telah lama dipaksa untuk menghasilkan tanaman komoditi ekspor, 
sehingga waktu untuk mengembalikan kesuburan tanah amat minim. 

Pelaksanaan sistem tanam paksa menggunakan organisasi tradisional, dimana 
desa menjadi salah satu sarana penting meningkatkan produksinya.” Organisasi 
desa ini adalah sarana efektif karena di dalamnya telah terwujud sistem pelayanan 
tenaga kerja dan hak atas tanah dari pemegangnya (pada umumnya pemegang tanah 
adalah keluarga raja). Di Madura, ada pelayanan kerja yang harus diberikan rakyat 
kepada keturunan raja. Yakni, pelayanan kerja pancen atau kemit. Mereka wajib 
memberikan tenaga kerjanya pada pemilik desa/tanah percaton atau apanage 
(keturunan raja yang digaji dengan tanah), pemilik desa daleman (desa milik 
panembahan/raja). Sifat pelayanan kerja petani itu adalah vertikal, ke atas. Petani 
atau rakyat, wajib bekerja di sawah percaton maupun daleman, dan mereka harus 
menyerahkan pajak tanah pada si pemiliknya. Pajak tanah yang harus diserahkan 
rakyat itu berupa sistem uang kontan atau disebut obhâng tandun (senilai 6,15% 
tahun 1860 dan 1296 tahun 1890 dari hasil jual bersih) atau seperempat (terkadang 
hingga separuh bagian) dari hasil bumi (pajak in-natura) yang dipungut waktu 
panen. 

Pemegang apanage atau percaton itu berhak mengambil tanah yang tidak ada 
pemiliknya atau memungut separuh dari hasil panen rakyat yang bekerja di tanah itu. 
Buah dari pohon yang ada di desa percaton harus diserahkan pada penambahan atau 


raja, pemegang apanage tidak berhak atas pohon itu. Desa percaton merupakan 
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tulang punggung sumber pendapatan keluarga raja dan penguasa lokal di Madura. 
Pada desa daleman, sistem pajak atau upetinya lain lagi. Rakyat dan petani wajib 
menyerahkan hasil panen dan mereka diberi 1/16-1/15 dari hasil panen sebagai 
upahnya. Pelayanan kerja rakyat di Madura ini belum termasuk “wajib barisan”, 
memberikan tenaga guna kepentingan perang dan keamanan raja maupun penguasa 
Madura lainnya. Ini masih belum termasuk sumbangan tenaga dan hasil bumi yang 
diperuntukkan kegiatan kerajaan seperti perlawatan, upacara, penyambutan pejabat 
Belanda, dan lain-lain. Hal inilah yang dimanfaatkan demi keberhasilan sistem kerja 
paksa. Menurut Lombard, rezim kolonial telah menjadikan sistem kerja komunal 
rakyat sebagai alat “kerja paksa” atau corvée demi menggapai profit.?? 

Penguasa supra-desa digaji oleh Belanda guna mengawasi kerja rakyat dan 
penguasa desa, sementara hasil pertaniaan rakyat desa itu wajib diberikan kepada 
Belanda, dan Belanda memberikan uang hasil bumi kepada desa berdasarkan taksiran 
saja. Di sini, penguasa pribumi dan elit desa mendapatkan keuntungan.” Di Madura, 
kepala desa (klebun/kliwon) memiliki keuntungan berupa sawah percaton, persentase 
hasil pengumpulan pajak, pelayanan tenaga kerja pancen, kehormatan, dan juga 
keamanan. Tahun 1859, di Larangan Tokol misalnya, setiap kepala desa (klebun) 
memiliki 27 bau sawah untuk percaton, dan rakyatnya hanya memiliki 1 bau saja. Di 
desa, para klebun telah menjadi kelompok orang kaya pedesaan.” 

Penyiksaan terhadap kepala desa dan pekerja juga menjadi sistem operasi dari 
kerja paksa. Kepala desa yang melakukan pelanggaran dan kurang memenuhi standar 
kerja akan diberi hukuman fisik, biasanya dicambuk. Demikian halnya, rakyat yang 
tak bekerja, entah karena malas, sakit, atau ada kepentingan keluarga, akan mendapat 
hukuman seperti dijemur, dicambuk, dan lain-lain. Pemerintah kolonial melakukan 
hukuman fisik itu sebagai langkah guna mendapatkan kepatuhan dan kerja sama dari 
elit desa dan rakyat sebagai pekerjanya.” Konon, di Madura pernah ada sejumlah 
rakyatnya dihukum dengan cara dijemur sehari penuh tanpa diberi makan, karena 


dituduh lalai dalam bekerja. 
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Demi mencegah terjadinya pemberontakan, kejahatan dan perlawanan kepada 
Belanda dan penguasa Madura, maka dibentuklah korps barisan (prajurit lokal) pada 
tahun 1831. Intinya, pembentukan barisan hanya untuk melindungi keamanan kaum 
bangsawan dan pemerintah kolonial??, namun di sisi lain para anggota barisan harus 
melawan, membunuh, sekaligus memerangi kaumnya sendiri (rakyat kecil). Untuk 
menarik minat rakyat, maka pemerintah Belanda memberi iming-iming penghasilan 
yang cukup, pembebasan pajak, dan tenaga kerja paksa, pemberian sawah percaton, 
kehormatan, dan keamanan bagi rakyat yang bersedia menjadi anggota barisan. Pada 
awalnya, banyak petani kecil yang mendaftarkan diri untuk menjadi anggota barisan. 
Mengingat beratnya beban kerja dan pajak yang dipikul petani. Sehingga, menjadi 
anggota barisan adalah pilihan strategis untuk mengurangi beban penderitaan. Akan 
tetapi, lambat laun anggota barisan Madura itu jumlahnya menurun. Para anggotanya 
mulai menyadari bahwa mereka hanyalah sapi perahan dan kuda troya penguasa dan 
Belanda. Sehingga, akibat dari penurunan para anggota barisan ini, maka pemerintah 
Belanda dan penguasa Madura melakukan satu langkah pemaksaan pada rakyat desa 
untuk dijadikan anggota barisan. Padahal, rakyat dan petani di desa itu sudah banyak 
tersita tenaga dan waktunya pada aktivitas pertanian (yang menjadi kebijakan dan 
pemaksaan pemerintah Belanda). Tak heran, kemudian banyak anggota barisan dan 
petani desa yang melarikan diri ke daerah pedalaman dan ke luar Madura setelah 
mendapatkan penghasilan dari barisan. 

Dari sinilah, muncul upaya kultural dari rakyat desa guna mengurangi beban 
berat mereka dengan cara “membagikan kesengsaraan”. Yakni, keluarga tani mulai 
memperbanyak jumlah anak, agar keturunannya dapat diikutsertakan dalam berbagai 
beban kerja.??8 Masyarakat desa menghargai konsep banyak anak karena menjadi alat 
“melawan” tekanan eksternal yang kuat.”” Berdasarkan pengamatan yang intensif, 
Geertz menyatakan bahwa pertumbuhan demografis di Jawa dan Madura itu adalah 
dampak cultuurstelsel. Menurutnya, pada masa kolonial, banyak rakyat desa dituntut 


bekerja dengan sistem waktu yang rumit dan tidak teratur, dan pada luas lahan yang 
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tidak tetap pula. Guna mengatasi waktu dan lahan yang rumit, maka pertumbuhan 
demografis menjadi langkah yang tepat untuk dilakukan. 

Pada masa awal hingga paruh abad ke-19, dimana kompeni Belanda masih 
berkuasa, jumlah penduduk di Madura meningkat tajam. Tahun 1815, penduduk di 
Madura berjumlah 218.659, tahun 1845 menjadi 254.123, tahun 1867 berjumlah 
595.841 dan di tahun 1890 merangkak naik, 1.502.697 penduduk. Pada abad 20, 
jumlah penduduk Madura semakin padat. Tahun 1920, penduduk Madura 1.743.818, 
tahun 1930 penduduk Madura menjadi 1.962.611, memasuki tahun 1940 jumlahnya 
semakin besar yakni, 2.200.000. Di Madura Timur, jumlah penduduknya lebih besar 
dibandingkan wilayah Madura Barat. Ketika tahun 1816, penduduk di Madura Timur 
sebesar 141.750 (123.350 di Sumenep dan 18.400 di Pamekasan), sementara di 
Madura Barat hanya 97.860. Ketika tahun 1845, di Madura Timur menjadi 210.960 
(184.408 di Sumenep dan 26.552 di Pamekasan), sedangkan di Madura Barat hanya 
sebesar 84.765. Pada tahun 1880, di Madura Timur jumlah penduduknya 388.168 
(227.630 di Sumenep dan 160.538 di Pamekasan), di Madura Barat sebesar 415.847 
(275.592 di Bangkalan dan 140.355 di Sampang).?! 

Pertambahan penduduk itulah yang tak disadari oleh kompeni Belanda dan 
sekutunya (penguasa lokal Madura). Pertambahan penduduk tersebut menjadi ‘hantu’ 
menakutkan bagi pemerintah Belanda dan penguasa pribumi.” Kemiskinan pun tak 
bisa dihindari, kekurangan pangan mulai terjadi. Laporan pada tahun 1857 dan 1862, 
menunjukkan bahwa banyak kaum miskin yang tak terurus oleh pemerintah Belanda 
dan penguasa Madura. Kaum miskin tersebut kebanyakan diurus sanak keluarganya. 
Para pengemis, gelandangan, dan peminta sedekah mulai banyak terlihat di Madura. 
Di Pamekasan, ada sekitar 300 penduduk yang mencari sisa-sisa kacang di tegalan. 

Betapa tidak, dengan adanya cultuurstelsel itu membuat areal lahan komoditi 
ekspor lebih menonjol dibandingkan dengan komoditi tanaman pokok. Jadinya, padi 
ditanam dengan jumlah lahan terbatas di antara tanaman tebu yang mencolok. Waktu 
yang diperlukan bagi tumbuhnya tebu dan juga menuainya, disusul dengan persiapan 


lahan bagi penanaman padi telah mempersulit bagi tercapainya konsentrasi tanaman 
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yang konstan dan intensif bagi tanaman pokok. Karena masa itu, tanaman ekspor 
sangat diprioritaskan, sehingga konsentrasi perairan dan tenaga kerja difokuskan bagi 
tanaman ekspor seperti tebu. Khusus untuk tenaga kerja, pada sistem tanam paksa 
sekitar 65-70% keluarga yang dipekerjakan lahan komoditas ekspor.” Di sisi lain, 
gizi tanah juga menjadi terpuruk karena penanaman padi dilakukan pada tanah yang 
sama, tanah yang sebelumnya ditanami tanaman ekspor. Sementara, pada masa sulit, 
banyak komoditi beras yang disimpan para penguasa lokal dan pengusaha Cina 
dengan tujuan menjaga stok pangan mereka. Bahkan, dijual di pasaran dengan harga 
melambung tinggi. Sehingga, membuat banyak rakyat dan petani yang tak sanggup 
membelinya." Sehingga, wabah kelaparan pun terjadi. Hampir di banyak daerah. 
Tak hanya menimpa pulau Madura, tapi juga Banten pada tahun 1800-1881 dan Jawa 
Tengah tahun 1900an, Sunda dan Pekalongan tahun 1850an”, termasuk di Cirebon 
pada tahun 1843.76 

Tekanan dan derita yang bertubi-tubi akibat adanya eksploitasi kolonial, dan 
kerakusan kapitalis serta elit lokal itulah yang akhirnya membuat penduduk Madura 
(yang jumlahnya makin membengkak) pergi mengadu nasib ke luar Madura. Migrasi 
besar-besaran pun terjadi. Pada tahun 1846, populasi orang Madura di pojok timur 
Jawa (antara Situbondo-Banyuwangi) diperkirakan berjumlah 498.273, sedangkan di 
Surabaya, Gresik, Sedayu sekitar 240.000. Adapun jumlah total penduduk Madura di 
Jawa waktu itu diperkirakan 1.055.915. Di Sumenep, pada tahun 1857, berdasarkan 
pencatatan diperkirakan ada sekitar 20.000 penduduknya melakukan migrasi ke luar 
pulau. Angka ini tampaknya akan lebih besar, jika mereka yang meninggalkan pulau 
tanpa melapor juga dicatat. 

Di Probolinggo, tahun 1854, populasi orang Madura 270.734, kemudian pada 
tahun 1855 justru menjadi 281.294. Kemudian, pada tahun 1892 diperkirakan setiap 
tahunnya ada 40.000 penduduk Madura yang migrasi ke luar pulau. Dengan rincian, 
10.000 dari Sumenep, 3.000 dari Pamekasan, 18.000 dari Sampang serta 9.000 dari 
Bangkalan. Tahun 1900-an, penduduk Madura yang ada di Jawa semakin bertambah. 


Di Panarukan, Bondowoso, Probolinggo, Pasuruan, Lumajang, hingga Jember, 
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penduduknya mayoritas justru berasal Madura. Di daerah Kraksaan dan Probolinggo, 
88,3% penduduknya adalah orang Madura; di Jember 61%; lalu di Pasuruan 45%; 
Lumajang 45,6%; di Malang 12%; di Bangil 12,790.” 

Secara umum, migran Madura ini cenderung pergi merantau ke daerah yang 
berhadapan dengan kabupaten mereka.”** Arus migrasi penduduk Bangkalan banyak 
menuju ke arah Kediri, Malang, Madiun, Surabaya, dan Bojonegoro. Pamekasan dan 
Sumenep, ke arah Jember, Bondowoso, serta Banyuwangi. Dan, kemudian penduduk 
Sampang menuju ke Pasuruan, Probolinggo, dan Lumajang. Di luar Jawa, seperti 
Kalimantan, Pontianak, Banjarmasin, juga menjadi daerah yang didatangi penduduk 
Madura. Di tahun 1980-an, Malaysia pun menjadi daerah yang dikunjungi penduduk 
Madura. Orientasi migrasi penduduk Madura ini adalah ekonomis dan politis. 
Ekonomis, berarti motif ingin mencari lahan kerja guna menambah penghasilan. 
Apalagi, lahan-lahan perkebunan baru banyak di buka di Jawa, sehingga memerlukan 
banyak tenaga kerja. Pada masa kolonial, biasanya upah yang mereka dapat dari 
buruh pertanian ataupun garam sebanyak /6 tiap bulannya. Sementara, ketika mereka 
bekerja sebagai buruh perkebunan tebu, kuli barang, penarik pedati, pengangkut air, 
penuai tebu, penanam tembakau di Jawa biasanya mendapatkan 30-40 sen setiap 
hari. Artinya, penghasilan mereka di negeri rantau sebesar /9-/12/bulan (1 gulden = 
100 sen). 

Makna politik migrasi rakyat Madura itu adalah “perlawanan' atas praktek 
kekejaman kolonial, penguasa lokal, serta pengusaha di Madura. Pada tahun 1860, di 
desa Larangan Tokol, banyak tanah yang ditinggalkan pemiliknya. Mereka enggan 
mengolah tanah karena dianggap tidak lagi mampu memberi kebutuhan pangan dan 
kebahagiaan hidup. Di daerah Sampang, di tahun 1870an, terjadi aksi mogok tanam. 
Ada yang mengatakan, bahwa aksi itu didasarkan ketakutan rakyat akan gagal panen, 
pengaruh cuaca dan tipe tanah tegalan.”? Tetapi, saya menduga bahwa aksi mogok 
tanam itu dikarenakan oleh keterbatasan air. Sebab, air waktu itu berada di bawah 
kuasa penguasa lokal dan pemerintah Belanda. Peristiwa seperti di Madura itu terjadi 


di daerah Jawa lainnya. Di Cirebon, Tegal, Priangan, Pekalongan, dan Jawa timur 
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banyak terjadi perpindahan penduduk sebagai langkah menghindari eksploitasi yang 
dilakukan penguasa pribumi dan Belanda. 

Jadinya, mogok kerja tidak hanya berarti berhenti bekerja di lahan pertanian 
dan perkebunan pada waktu tertentu, tetapi juga pergi dari daerah asal guna mencari 
kerja di negeri rantau. Ada pula rakyat desa yang pergi ke pedalaman untuk mencari 
tempat tinggal baru. Di Pamekasan misalnya, konon banyak rakyatnya yang pergi ke 
pedalaman, di balik-balik bukit, suatu daerah yang jauh dari jangkauan penguasa, 
dan berkelompok membentuk desa-desa baru.?! Di Surabaya, tepatnya di Sidoharjo 
pada tahun 1889, seorang petani yang taat beragama (Islam) pergi meninggalkan 
desanya, pergi ke daerah pedalaman. Tindakan ini dilakukannya karena tekanan dan 
kekerasan yang diterimanya saat menjadi petani tebu. Dia sangat benci terhadap 
Belanda dan penyewa lahan tebu. Hal ini membuat petani tebu lainnya juga turut 
mengikuti jejaknya. Puncaknya, para petani tebu ini melakukan pemberontakan dan 
perlawanan fisik pada penguasa lokal setempat dan Belanda.” 

Rakyat Madura semakin menderita ketika munculnya reorganisasi ekonomi 
dan politik yang diterapkan pemerintah Belanda. Secara menyeluruh, sistem Liberal 
ini mulai diterapkan sejak 1870. Namun, sebelum tahun 1870, sistem liberal itu telah 
dilakukan, tapi belum total. Liberalisasi dan reorganisai di Madura menguntungkan 
kolonial Belanda, priyayi atau penguasa Madura, serta pemodal asing (Cina, Eropa, 
Arab, dan juga Melayu). Peraturan liberalisasi dan reorganisasi Belanda di Madura 
itu dikeluarkan tahun 1853 untuk Pamekasan, tahun 1883 untuk Sumenep, dan tahun 
1885 no. 2/c untuk Bangkalan. Meski tahun surat itu berbeda, substansinya tetaplah 
sama. Yakni, mengangkat regent/bupati di masing-masing kabupaten, kedudukan 
tanah percaton, dan apanage, serta barisan (korps prajurit Madura) yang dulunya 
dimiliki keluarga kerajaan diambil alih oleh Belanda, dan previlge pemerintah 
pribumi atas tanah diganti dengan tunjangan, ganti rugi dan juga gaji. 

Perlu ditekankan bahwa peraturan di atas bukan untuk meminimalisir korupsi 


kalangan elit kerajaan di Madura.” Indikasi korupsi di kalangan Belanda tampak, 
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dan sejarah mencatat bahwa abad ke-18 banyak petinggi VOC di Jawa yang korup. 
Bahkan, M.C. Ricklefs mengatakan bahwa adanya aturan pihak Belanda di masa 
tanam paksa dan liberalisasi, hanyalah menyuburkan penyelewengan keuangan dari 
pihak elit pribumi, pengusaha, dan para pejabat Belanda di daerah. Hanya di Madura, 
tidak ada sumber historis yang menulis praktek korupsi pejabat Belanda. Mungkin, 
karena letak Madura yang jauh dari kantor pusat Belanda di Batavia. Ini kemudian 
membuat petinggi Belanda di Batavia itu tidak banyak menilik secara ketat aktivitas 
pejabat yang ada di Madura.” 

Memang, para penguasa pribumi di Madura sebelum adanya surat itu, telah 
diketahui korupsi. Di tahun 1842 misalnya, Pangeran Adipati Ario Surio Kusumo, 
panembahan Pamekasan pernah dituduh menggelapkan uang upah yang dibayarkan 
oleh pabrik gula kepada rakyat (penanam) sebesar /13.092; uang ini digunakan untuk 
kepentingannya sendiri. Bahkan, ia juga memiliki penghasilan “gelap” sebesar 30-40 
gulden. Bisa diduga, penghasilan gelap ini berasal dari persekongkolan antara pihak 
pemilik modal (penyewa tanah) dan para bangsawan dalam perdagangan hasil bumi 
ini di pasar gelap (tanpa sepengetahuan Belanda). Termasuk, uang penyuapan dari 
pihak penyewa kepada raja pribumi Madura yang ingin menyewa tanah melebihi dari 
batas standar sewa lahan guna penanaman tebu. Di beberapa tempat di desa-desa 
Madura, diketahui kepala desa banyak yang melakukan korupsi, menarik uang pajak 
melebihi dari standar kepada cacah, menarik uang pajak dari penduduk bebas pajak 
(pancèn), dan menerima suap untuk menutupi perkara-perkara kriminal. 

Meskipun demikian, peraturan tertulis Belanda untuk Madura itu bukanlah 
langkah menghentikan tabiat buruk elit lokal Madura yang korup. Namun, sebagai 
upaya Belanda memonopoli perekonomian Madura, memberi ruang masuknya para 
kapitalis Eropa dan Cina, dan memperlemah tuntutan dan protes berlebihan dari 
rakyat atas kebijakan pembangunan Belanda. Posisi elit Madura dan barisannya 
hanyalah sebagai katup penyelamat Belanda yang telah diikat oleh pemberian gaji, 
tunjangan, hak istimewa lainnya berupa tanah, bebas pajak dan tenaga kerja. Inilah, 
yang menurut Kartodirjo merupakan sistem politik dan ekonomi dualistik: di satu sisi 
memberi keistimewaan bagi penguasa lokal, tapi di sisi lain menciptakan kapitalisasi, 
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industrialisasi, dan ekploitasi rakyat pribumi sebagai strategi perekonomian dan 
kekuasaan Belanda.” Sistem ini semakin memperkuat satu garis demarkasi antara 
penjajah dan rakyat kecil yang dijajah: si miskin dan si kaya, pemodal dan yang 
dieksploitasi, elit yang sejahtera dan rakyatnya yang sengsara. Hampir tidak ada 
satupun kebijakan dan langkah politik di era kolonial dan di masa kerajaan Madura 
yang betul-betul memihak nasib rakyat kecil (tega da’ rèng kènè’). 

Reorganisasi atau liberalisasi ekonomi itu pun ternyata semakin menguatkan 
kepemilikan pribadi. Tanah-tanah yang awalnya di bawah kekuasaan Belanda, di 
masa reorganisasi ini tanah mulai diberikan hak kuasanya kepada penguasa lokal dan 
para pemilik modal (penyewa tanah). Rakyat Madura memperoleh hak kuasa tanah, 
tetapi mereka tidak bisa menjual-belikannya. Ada 2 (dua) cara perolehan tanah di 
Madura. Perolehan atas (hak) tanah berdasarkan pewarisan (tana sangkolan) dan 
tanah yang didistribusikan pemerintah kepada rakyat (tana pekolan). Semua pemilik 
tanah ini harus membayar pajak kepada pemerintah. Mereka yang tidak membayar 
pajak, maka tanahnya akan diambil dan dialihkan kepada orang lain. Mereka yang ke 
luar pulau, tanahnya diambil pemerintah. Jika pemerintah tidak mengetahui hal itu, 
maka tanah tersebut akan diambil kepala desa. Dengan adanya legalisasi hak milik 
tanah, rakyat Madura dilarang keras menjual tanahnya kepada orang Cina. Namun, 
karena tak mau kehilangan kesempatan (ketika rakyat Madura sedang membutuhkan 
uang guna memenuhi kebutuhan hidupnya yang tidak lagi mengandalkan sepenuhnya 
dari tanah), maka orang Cina dengan taktik kelihaiannya menggunakan nama rakyat 
Madura itu untuk dapat membeli tanah. 

Namun, bukan berarti reorganisasi politik dan ekonomi di Madura membuat 
semua rakyat memiliki tanah. Ada juga kelompok rakyat yang tidak memiliki tanah 
(tuna-tanah). Pada tahun 1871, dari 166 desa, 6 desa di antaranya penduduknya tidak 
memiliki tanah. Jika dilihat dari jumlah keluarga (cacah), maka dari 22.989 keluarga, 
88Yonya memiliki tanah. Dan, sisanya tuna-tanah. Mereka yang tidak memiliki tanah 
pada umumnya menjadi pelaut (18%), tukang bangunan (6%), perantara perdagangan 
(08%), dan tidak bekerja (3,896). Di luar dari jumlah ini ada juga pelacur, pencuri, 
pembunuh, atau bajak laut, namun mereka tidak dimasukkan dalam distribusi kerja. 
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Pada tahun 1895, di Sumenep sekitar 16% dari total petani adalah tuna-tanah. Jumlah 
ini lebih besar dari petani tuna-tanah di Pamekasan. Tahun 1900, di Madura jumlah 
petani 305.338 dari total angkatan kerja 405.405, terdiri dari 251.420 petani pemilik 
sawah, dan 53.918 tuna-tanah. Dalam persentasenya, tahun 1895-1900, jumlah petani 
meningkat dari 72% menjadi 75% dari angkatan kerja, sedangkan persentase pemilik 
tanah pada kelompok itu menurun dari 84% menjadi 82%. Sementara, petani tuna- 
tanah melonjak dari 16% menjadi 82%. Tahun 1905, jumlah angkatan kerja menjadi 
703.826: 421.453 adalah para petani, 279.104 pemilik tanah dan 142.349 tuna-tanah. 
Dalam persentase: 66% dari total petani adalah pemilik tanah dan 34% tuna-tanah.”” 

Liberalisasi ekonomi itu pun membuat monetisasi di dalam kehidupan rakyat 
Madura semakin berkembang-biak. Pemerintah kolonial Belanda mendirikan rumah 
pegadaian dan bank-bank di desa dan kota di Madura. Pada tahun 1894-1910, ada 8 
kantor gadai di Madura. Pada tahun 1913, rumah gadai itu sebanyak 15, tersebar dari 
Pamekasan, Kamal, Bangkalan, Sampang, dan Sumenep. Pada tahun 1914, bank desa 
telah tersebar di seluruh Madura: 34 di Pamekasan, 30 di Sumenep, 41 di Bangkalan, 
dan 15 di Sampang. Hampir 3096 rumah tangga di desa banyak memanfaatkan bank 
desa. Sementara, orang kaya dari kalangan Cina, Arab, dan pribumi sendiri lebih 
banyak bergerak sebagai rentenir. Mereka biasanya bertindak sebagai perantara pajak 
dengan cara membayarkan 2% pajak usaha nelayan dan petani yang tidak mampu 
membayar. Lalu, nelayan dan petani itu membayarnya dengan hasil panen, yakni, 
sebesar 1/8, 1/10, hingga 1/12 kepada rentenir. Orang Cina juga memiliki peluang 
untuk memonopoli produksi garam. Karena, Belanda lebih mempercayai orang Cina 
dalam urusan finansial dan manjemen kerja dibandingkan penguasa pribumi. 

Namun, demi menjaga hubungan politik dan rasa keamanan, maka pedagang 
dan pengusaha Cina pun seringkali memberi hadiah (berupa barang mewah ataupun 
uang) kepada raja lokal Madura. Liberalisasi ini pulalah membuat banyak pengusaha 
Fropa berdatangan ke Madura guna mencoba keberuntungannya dalam perdagangan 
tembakau. Tahun 1861 misalnya, tiga usahawan dari Belanda datang ke Pamekasan 
menanamkan bibit tembakau di Proppo. Ternyata, usahanya berhasil. Mereka mulai 


melakukan kontrak tanah untuk menanami tembakau di daerah Proppo dan daerah 
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Bunder.20 Meski tahun 1875, banyak daerah Madura Barat (khususnya Sampang dan 
Bangkalan) ditanami tembakau, ternyata tembakau di Madura Timur lebih unggul. 
Di tahun 1922, jumlah lahan yang ditanami tembakau di Pamekasan tercatat 2.845 
bau dan Sumenep 4.567 bau. Sementara, di Bangkalan hanya 25 bau dan di Sampang 
sebanyak 433 bau. 

Akan tetapi, lagi-lagi orang Cinalah yang memiliki peran sentral perdagangan 
tanaman tembakau di Madura. Para investor asing mempercayakan perdagangannya 
kepada orang Cina daripada rakyat Madura sendiri. Karena pola pikir bisnis Cina 
lebih unggul daripada orang Madura. 

Namun, dalam perkembangannya, para Cina tetap menjadi pihak yang dapat 
dipercaya para investor asing untuk menangani bisnis tembakau (meskipun mereka 
menggunakan berbagai cara mencapai tujuan bisnisnya). Bahkan, pada masa kini 
kebanyakan gudang tembakau yang dibawahi pabrik rokok besar (seperti Sampoerna, 
Djarum, Gudang Garam, dan Wismilak) banyak dipegang dan dimiliki oleh kalangan 
Cina. Di Pamekasan misalnya, pemilik gudang tembakau terbesar dipegang oleh Haji 
Miming dan Yuliang (keduanya masih dari garis keturunan yang sama).””! Sementara 
di Sumenep, selain orang Cina, pemilik gudang tembakau terbesar adalah kalangan 
pedagang kaya pribumi. 

Menurut wacana yang berkembang dalam masyarakat Madura (Sumenep dan 
Pemekasan) belakangan ini adalah kerapkali petani tembakau ditipu oleh orang Cina. 
Mekanisasi manipulasi tembakau rakyat itu dimulai dari permainan harga. Dalam 
waktu tertentu, Cina melakukan penutupan gudang, dengan alasan kuota tembakau 
sudah memenuhi. Artinya, petani tidak bisa menjual lagi ke gudang. Permintaan 
tembakau petani dihentikan. Dalam kondisi demikian, tentu terjadi gejolak psikologi 
petani tembakau: tembakau tidak bisa dijual, petani akan dirugikan, jika harus dijual 
maka harganya pun relatif murah. Melihat situasi psikologis petani ini, maka pemilik 
gudang itu biasanya menggerakkan bandolnya untuk membeli tembakau petani itu 
dengan harga di bawah harga gudang. Jadinya, pemilik gudang yang notabene Cina 
itu memiliki keuntungan berlipat. Terkadang, dalam transaksi di gudang pun orang 
Cina tak kekurangan akal. Siasat orang Cina adalah menilai tembakau petani kurang 


250 Kuntowijoyo, Op.cit., 2002a:56 
251 Imam Zamroni, Op.cit., 2005:70-72 


137 


berkualitas, tidak memenuhi kualitas pabrik. Harganya menjadi murah. Karena itu, 
sebagian besar rakyat di Madura sering menyebut orang Cina sebagai orang berakal 
bulus (suka menipu).?? Terkadang, rakyat Madura yang melihat tingkah laku teman 
atau keluarganya yang bersikap pelit dan mementingkan keuntungan saja, akan 
disindir dengan ‘paté’en Cena' (anteknya Cina), ngala' ka Céna’, “ana'en Cena' 
(keturunan Cina). 

Semakin meningkatnya komersialisasi lahan dan tanaman di Madura itu yang 
berdampak terhadap makin urgennya peran hewan ternak. Sapi dan kerbau misalnya, 
selain dijadikan alat menarik pedati (yang berisi hasil tanaman) ke pusat perdagangan 
juga dimanfaatkan untuk mengolah sawah dan diperjualbelikan. Pada tahun 1922, 
65,2% keluarga petani di Pamekasan memiliki hewan ternak seperti sapi, kerbau, dan 
kambing. Hewan ternak ini hingga kini menjadi komoditi tambahan penghasilan kala 
hasil panen padi dan tembakau sedang memburuk. 

Sapi juga memiliki keeratan dengan manusia Madura dalam hal hiburan. Pada 
masa-masa tertentu, sapi jantan diadu kecepatannya (kerrabhin sape) dan diberikan 
hadiah (uang ataupun barang) bagi para pemenangnya. Di luar itu, kerapan sapi pun 
menjadi lahan bisnis perjudian di kalangan bdjing. Tak hanya dalam kecepatan, ada 
juga kontes dan pertunjukan sape sonok, sapi betina yang diadu “kecantikan” dan 
keindahannya. Sejarah konteks sapi di Madura pada mulanya tidak lepas dari sistem 
bercocok tanam. Dulu kontes sapi hanyalah budaya yang diciptakan leluhur Madura 
untuk merayakan panen tahunan dan melepas lelah petani yang telah sekian lama 
mengolah lahan.?? Sejarah lokal Madura ini tak lekang waktu. Dan, kerapan sapi 
atau kontes sapi sonok menjadi hiburan tahunan yang dilirik wisatawan, baik turis 
asing maupun dalam negeri. Begitu pentingnya sapi bagi orang Madura, pada masa 
kolonial sapi justru mendapatkan perhatian serius. Terbukti pada periode liberalisasi 
di pulau Madura, tahun 1907, Belanda membentuk komisi untuk mengembangkan 


peternakan sapi." 
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Sementara itu, bagi golongan priyayi atau kalangan pejabat lokal, liberalisasi 
itu pun ternyata memberikan kesempatan bergaya hidup mewah. Sirkulasi uang yang 
banyak, pendapatan dari hasil sewa tanah dan gaji bulanan, dan semakin beragamnya 
barang berharga dari luar negeri, membuat kalangan priyayi baru itu (birokrat atau 
pamong prajah) bergaya hidup boros. Banyak penghasilan mereka dikeluarkan untuk 
berpesta, poligami, memelihara selir, membeli perabotan rumah, merawat kereta- 
kereta kudanya, membeli pakaian mewah dari sutra dan tenun. Hal ini membuat 
penghasilan priyayi semakin merosot. Merosotnya penghasilan priyayi ini, kemudian 
membuat mereka melakukan eksploitasi terhadap rakyatnya. Di Sumenep, pada abad 
ke-19, seorang Raden Ario pergi ke desa untuk meminta rakyatnya menyerahkan 
telur dan lembu. Mereka yang menolak akan dihukum. Taktik lain yang digunakan 
untuk memenuhi gaya hidup mewah adalah dengan meminjam uang kepada rentenir 
Cina atau meminjam kredit pada Bank. Terbukti, pada tahun 1890 utang bangsawan 
Madura kepada orang Cina adalah 400.000. Di Pamekasan, seorang Ario harus 
menanggung hutang /3.500 kepada rentenir Cina. Dari fenomena sosial ini, Lombard 
mengatakan bahwa salah satu pengaruh modernisasi ala Eropa terasa sekali dalam 
kalangan priyayi. Mulai dari berpikirnya (waktu adalah uang), mengisi waktu 
luangnya (membaca koran, berlibur, berpesta, dan lain-lain), atau gaya berpakaian 
dan gerak tubuhnya. 

Sistem hukum yang diciptakan kolonial tidak hanya memihak pada penguasa 
lokal yang loyal terhadap Belanda, tapi juga memberikan perlindungan kepada orang 
Cina. Orang Cina kebal terhadap hukum kolonial. Konon, pernah terjadi kasus yang 
membuat orang Cina diadili. Kasus itu muncul karena adanya pemberitaan seorang 
wartawan Eropa tentang kelicikan orang Cina dalam perdagangan dan penggunaan 
tenaga kerja rakyat pribumi. Akan tetapi, pengadilan memutuskan bahwa wartawan 
Eropa yang bersalah dan Orang Cina pun dibebaskan. 

Rakyat yang semakin menderita semakin menumbuhkan kebencian terhadap 
penguasa, pengusaha, dan pihak Belanda. Situasi inilah kemudian memicu terjadinya 
pembunuhan salah seorang pejabat tinggi Belanda di Pamekasan tahun 1868 (tujuh 


tahun pasca-keputusan reorganisasi). rakyat di Pamekasan itu, beserta komplotannya, 


255 Denys Lombard, Op.cit., 1996c:106 & 157 
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melakukan pembunuhan berencana terhadap keluarga Harthoon. Mereka juga bekerja 
sama dengan salah satu keturunan raja yang dendam terhadap Belanda. Diduga aksi 
kerja sama dengan priyayi ini dilakukan sebagai taktik mengamankan komplotan 
pembunuhnya. Akibatnya, istri Harthoon terbunuh dan anaknya terluka parah karena 
tebasan arit pelakunya. Tidak jelas, apakah komplotan ini adalah pembunuh bayaran 
yang melakukannya atas dasar uang ataukah memang kelompok rakyat yang merasa 
benci kepada kolonial Belanda. Tapi, yang jelas pembunuhan itu ditujukan kepada 
orang Belanda, bukan kepada para rakyat jelata. Memang, pelakunya akhirnya dapat 
ditangkap dan dihukum mati. Tetapi, pemerintah Belanda tetap tak bisa menangkap 
semua komplotan pembunuhan. 

Di Kwanyar-Bangkalan, pada bulan Desember 1864, perahu pedagang kaya 
yang mengangkut komoditi perdagangan tekstil dirampok oleh komplotan perompak 
di tengah laut. Meskipun di perahu pedagang itu banyak orang dan awaknya, ternyata 
tak membuat perompak itu mengurungkan niatnya. Sehingga, perompak itu berhasil 
merampas sejumlah pakaian (diduga barang dagangan) dan uang sebesar /270. Tidak 
jauh beda dengan di Sumenep. Pada Maret 1871, perahu yang membawa sarung, alat 
rumah tangga, dan uang tembaga yang hendak didagangkan juga dirampok di tengah 
laut. Perompak berhasil membawa barang dagangan, sekaligus sejumlah uang /320. 
Pada tahun 1880, insiden yang sama terjadi di Sumenep. Para perompak itu berhasil 
membawa potongan tekstil yang merupakan hasil berdagang di Pasuruan. Selain itu, 
kawanan perompak juga membawa kabur uang /426. Data kasar tentang frekuensi 
pembunuhan, tahun 1873, menunjukkan bahwa di daerah Pamekasan tiap 25.125 
orang, terjadi satu kali pembunuhan. Sementara di Sumenep, tiap 2.343 orang terjadi 
satu kali pembunuhan. 

Khawatir akan terjadinya guncangan sosial, pihak kolonial mengeluarkan 
larangan membawa senjata tajam bagi rakyat Madura (kecuali keluarga raja dan 
anggota korps barisan). Tetapi, larangan membawa senjata tajam ini tidak membuat 
kejahatan, pembunuhan, perampokan, dan pencurian menjadi berkurang. Justru aksi 


kriminalitas semakin tak terkendali. Hampir setiap hari terjadi pembunuhan.” Di 


256 Kuntowijoyo, Op.cit., 2002a: 171 
257 Latief Wiyata, Op.cit., 2002:67 
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mata Belanda, fenomena kejahatan itu disebabkan karena rakyat Madura memang 
suka melanggar hukum dan tidak tahu diri (tidak beradab).8 

Padahal, kebijakan hukum kolonial itu dibuat bukan bertujuan membangun 
eguilibrum sosial, melainkan penundukan kekuasaan (perlawanan) rakyat melalui 
prosedur-prosedur normatif?°’. Menurut Michel Foucault, menciptakan larangan dan 
prosedur yang bersifat dominatif dan hegemonik menjadi potret perjalanan historis 
penundukan tubuh dan kekuasaan masyarakat?”', Meskipun norma atau aturan legal 
itu tampak nyata secara tertulis di masyarakat, ternyata masih jauh dari harapan 
karena pemerintah Belanda juga lebih senang mengisap candu, sementara penguasa 


lokalnya seringkali lupa akan tanggung jawabnya karena gaya hidup berfoya-foya.?! 


F. Genealogi Bajing Madura 

Genealogi perlawanan rakyat yang dilakukan secara illegal tak bisa lepas dari 
adanya kondisi keresahan dan penderitaan sosial. Kondisi keresahan dan penderitaan 
sosial ini berawal dari kondisi kemiskinan, eksploitasi, dan kapitalisme awal yang 
mengubah sistem ekonomi tradisional dengan mengandalkan pada agraria komunal 
menjadi kapitalisasi agraria yang dipaksakan rezim kolonial.?? Keresahan sosial 
sebagai implikasi logis memburuknya sistem politik yang dikendalikan kolonial dan 
pemerintah lokal karena tidak lagi mampu memberi rasa aman dan nyaman dalam 
kehidupan masyarakat luas. Gerakan perlawanan semakin tajam karena adanya suatu 
sentimen terligius dari masyarakat terhadap pemodal dan pedagang asing yang tak 
lagi dapat mengakomodasikan kepentingan rakyat banyak. 

Kondisi itu yang kemudian memicu protes rakyat jelata terhadap kekuasaan 


yang tak lagi memperhatikan nasib mereka. Pola protes sosial ini tak jauh beda di 


258 Huub De Jonge, dalam Mien Rifai, Op.cit., 2007:137 

259 Dalam peraturan Gubernur Jenderal tahun 1814, di dalam pasal 12 menunjukkan bahwa semua hal 
yang berkaitan dengan identitas dan kehidupan para rakyat desa harus dilaporkan kepada pemerintah 
(Belanda). Di dalam pasal 17 justru terkesan sangat represif, sebab kepala desa diberi hak khusus oleh 
pemerintah untuk menggunakan para jagoan untuk memata-matai penduduk desa dan dapat memberi 
hukuman pada mereka yang dianggap membangkang. Lebih jelasnya tentang peraturan Belanda, lihat 
Raffles, ‘The History of Java’, (terj.) 2008:685-705 

260 Foucault dalam Richard Harland, ‘Superstrukturalisme’, 2007:226 

261 Nordholt, Kriminalitas, Modernitas, dan Identitas’, 2000:3 

262 Eric J. Hobsbawn, ‘Bandit Sosial’, 2000:4 

263 Sartono Kartodirdjo, Op.cit, 1984:157 
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berbagai belahan dunia ?8 yakni, tindakan rakyat desa dan petani yang melawan 
kekuasaan dengan cara merampas harta penguasa untuk kepentingan rakyat. Mulai 
Eropa, Cina, Sisilia, Peru, Ukraina, Asia, dan Australia, di masa awal masyarakatnya 
kerap muncul perlawanan dari rakyat bawah yang merasakan langsung penderitaan 
akibat suatu kekuasaan. Pada umumnya pemberontakan rakyat itu dilakukan dengan 
cara mencuri ataupun perampok orang kaya dan para penjajah asing dan kemudian 
hasilnya untuk kepentingan rakyat. Di mata penguasa, tindakan pemberontakan dan 
protes ini dianggap sebagai praktek kriminalitas dan pelakunya adalah musuh negara, 
sehingga mereka layak untuk disingkirkan dan dijatuhi hukuman secara tegas.” 
Sebagai deskripsi masyarakat yang melakukan tindakan perlawanan terhadap 
kekuasaan dan kemudian dituduh sebagai kriminal, kita perlu menengok masyarakat 
di Sisilia, Italia, yang melahirkan kelompok mafia yang fenomenal. Dalam beberapa 
catatan sejarah, kelompok mafia ini muncul sekitar abad ke-10. Pada saat itu, orang- 
orang Sisilia ditekan secara habis-habisan oleh penakluk dari negeri Arab, penjajah 
dari Romawi, Kapausan, Normandia, Prancis, Jerman, serta Spanyol. Penjajahan itu 
berlangsung hingga abad ke-15. Kekejaman kolonial itu memunculkan perlawanan 
dari kalangan petani. Mereka ini yang kemudian melakukan upaya balas dendam atas 
penderitaan yang telah dideritanya sekian lamanya. Sewaktu pengadilan kerajaan 
setempat menolak menghukum bangsawan Normandia yang telah memperkosa istri 
dan anak perempuan petani, sekelompok petani pun tak tinggal diam. Pemerkosa itu 


langsung dibunuh selepas pengadilan membebaskannya. 


264 Eric. J. Hobsbawn, ibid, 2000:3 

265 Ibid, 2002:2, Menurut Suhartono, label kriminalitas adalah label subjektif dari para penguasa saja, 
lihat Suhartono, Bandit-Bandit Pedesaan di Jawa’, 1995:93; bandingkan pula peristiwa di tiga daerah 
(Tegal, Brebes, dan Pemalang). Saat itu terjadi pergolakan rakyat melawan dan membalas dendam 
atas perlakuan pemerintah lokal (pangreh praja dan para elit birokrasi seperti camat, bupati, dan lain- 
lain) yang menjadi kaki tangan penjajah. Mereka adalah elit birokrasi bentukan Jepang yang tidak 
mampu dan tak mau lagi meringankan beban hidup rakyatnya. Banyak padi dan beras menumpuk di 
lumbung desa, tetapi tak dibagikan merata kepada rakyatnya yang dilanda kelaparan. Banyak hasil 
penjualan tekstil orang Cina, namun dinikmati sendiri dan beberapa bagiannya untuk kepentingan elit 
lokal. Bahkan, tidak sedikit hasil pajak rakyat yang dikorup (dicuri) oleh pangreh-praja. Karena itulah, 
pada masa pergolakan revolusi kemerdekaan, pangreh praja yang berkhianat pada rakyatnya itu 
menjadi sasaran utaman pencurian, perampokan, dan pembunuhan. Dari para pemimpin 
pemberontakan rakyat di sana itu ada salah satunya berasal dari Madura, yang bernama Kutil. Namun, 
aksi pemberontakan rakyat ini justru harus berhadapan dengan militer dan kepolisian karesidenan. Itu 
setelah seorang residen besar setempat mengeluarkan suatu maklumat yang berisi bahwa siapa pun 
yang melakukan pemberontakan dan mengacaukan keamanan dan harta milik pribadi pejabat negara 
termasuk musuh negara dan harus ditindak tegas. Guna lebih jelasnya lihat Anton E. Lucas, “One 
Soul, One Struggle’, 2004:147-177 
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Ketika polisi setempat yang merupakan alat kekuasaan kerajaan melakukan 
hukuman keji terhadap pencuri kelas teri (berasal dari kaum petani) yang hanya ingin 
mengambil harta orang kaya untuk sesuap nasi, maka keesekon harinya polisi itupun 
ditemukan tewas (dibunuh oleh kelompok petani desa). Karena itulah, mereka (para 
petani pemberontak) itu disebut dengan mafia (tempat perlindungan rakyat, tempat 
perlawanan atas kekejaman penguasa).”© Para mafia ini pun sulit ditangkap karena 
mereka memiliki tempat tinggal dan lokasi persembunyian yang jauh dari pantauan, 
seperti disekitar gunung, hutan, pedalaman, dan dibalik perbukitan. Aparat keamanan 
yang hendak menangkap mafia harus menempuh medan yang rumit dan melelahkan, 
sementara para mafia itu justru dari kejauhan bisa melihat aparat dan lantas pergi ke 
tempat persembunyian lainnya. Jadi, mafia pada awalnya bukan nama atau julukan 
kriminalitas, melainkan lebih tepatnya sebuah simbol untuk menggambarkan tata 
perilaku tertentu, sikap kejantanan, dan keberanian bernilai tinggi bagi masyarakat 
Sisilia.””” Pada perkembangannnya, mafia itu justru didekonstruksi oleh sekelompok 
penguasa dan pemerintah di Italia sebagai kelompok kriminalitas yang terorganisir, 
memiliki kultur yang tidak beradab dan suka melawan hukum. 

Di Madura telah terjadi aksi perlawanan dan protes dari rakyat kecil. Namun, 
aksi kriminalitas tersebut di mata kolonial Belanda dan penguasa Madura dianggap 
sebagai bentuk pelanggaran hukum dan menetang kekuasaan. Padahal, yang mereka 
melakukan hanya bagian dari ekspresi perlawanan terhadap kezaliman para penguasa 
lokal dan kolonial Belanda yang telah membuat hidup rakyat Madura sengsara. 
Sebagai gambaran gerakan perlawanan rakyat Madura, maka akan disajikan kisah 
perjuangan Ke’ Lesap bersama rakyat Madura. Kebanyakan para bdjing dan sebagian 
rakyat Madura Timur mengidentikkan asal-usul bdjing Madura berakar dari sejarah 


perjuangan Ke’ Lesap.” 


266 Mario Puzo, “The Sicilian’, 2004:153 

267 Antonio Nicaso & Lee Lamothe, ‘Mafia Global’, 2003:65-66 

268 Cerita Ke’ Lesap ini didapatkan dari informan penelitian (yang mengklaim keturunan Ke’ Lesap), 
sesepuh Madura, dan diperkuat dengan studi literatur dari Moh. Moestadji, B.A & M.S. Brotoasmoro, 
‘Ke’ Lesap, Pendhekar Kamardika 'an e Polo Madura’, 1983, Zainal Fatah, Op.cit.,1912. Sebetulnya, 
ada lagi buku karangan Prof. A.G. Vreede, Beoefening tot de Madoereesche Taal’, yang didalamnya 
menuliskan tentang sejarah Ke’ Lesap. Namun, karena keterbatasan penulis (tenaga dan dana), maka 
buku itu tak bisa ada digenggaman di tangan dan dihadirkan kepada pembaca. 
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Abad ke-18, Ke’ Lesap melakukan gerakan perlawanan terhadap penguasa 
Madura dan Kolonial Belanda. Ke’ Lesap termasuk kalangan rakyat jelata yang 
awalnya bekerja sebagai pengurus kuda kerajaan Cakraningrat (diperkirakan rajanya 
waktu itu bernama Cakraningrat V) di kerajaan Bangkalan. Tapi, hatinya terenyuh, 
melihat tabiat rajanya dan kolonial Belanda yang memperlakukan rakyatnya secara 
tidak adil. Rakyat dituntut dan dipaksa membayar pajak, upeti, dan menyediakan 
tenaganya demi kepentingan raja dan Belanda. Pajak, upeti, serta tenaga kerja itu 
digunakan untuk memenuhi kepentingan pribadi sang raja beserta sanak keluarganya, 
sekaligus memperkaya (kas) Belanda. Sehingga, penguasa Madura dan Belanda 
semakin kaya, sementara rakyatnya semakin menderita. Melihat situasi inilah yang 
membuat Ke' Lesap meninggalkan kerajaan. Ia pergi ke gunung Gegger untuk 
bertapa dan juga memperdalam ilmu kanuragan dan agamanya. Bukan tanpa alasan 
Ke’ Lesap memilih gunung Gegger sebagai tempat untuk pertapaan. Karena, gunung 
ini merupakan tempat pertapaan generasi raja pertama di Madura seperti Potre 
Koneng, Adi Poday, dan lain-lainnya. (ada juga gunung Pajjudan di Sumenep yang 
biasa dijadikan tempat pertapaan). 

Di gunung Gegger itu, Ke’ Lesap menebang pohon dan membangun sebuah 
rumah. Beberapa lahan yang telah ditebangi itu kemudian dijadikan lahan subsisten, 
memenuhi kebutuhan pangan Ke' Lesap. Melihat keberadaan pertapa di hutan rimba 
itulah yang kemudian mendorong para rakyat desa untuk belajar ajaran agama Islam 
padanya. Selain itu, Ke’ Lesap juga mengobati rakyat yang sedang tertimpa penyakit. 
Mendengar kesehoran dan kesaktian Ke’ Lesap, raja Bangkalan pun memerintahkan 
patihnya untuk mengajak Ke’ Lesap menjadi guru agama di kerajaan. Ke’ Lesap pun 
menyetujui permintaan raja. Meskipun hatinya masih ada rasa kesal. Namun, karena 
tujuannya adalah keagamaan, maka Ke’ Lesap berangkat memenuhi titah sang raja. 
Padahal, keinginan raja itu hanyalah sebuah siasat untuk “membunuh” kesohoran Ke’ 
Lesap. Apabila Ke’ Lesap dibiarkan dekat dengan rakyat, maka bisa membangkitkan 
perlawanan rakyat terhadap raja dan Belanda. 

Akan tetapi, lambat laun Ke’ Lesap mengerti tujuan raja yang sebenarnya. Ia 
akhirnya meninggalkan istana, pergi ke arah timur. Mendengar kabar kepergiaan Ke' 
Lesap, sang Raja langsung memerintahkan patih dan pasukannya untuk mencari dan 


menangkap Ke’Lesap. Di depan patih dan pasukannya, sang raja menyatakan bahwa 
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Ke’ Lesap adalah pemberontak, karenanya ia patut ditangkap dan diseret ke hadapan 
sang raja untuk dihukum seberat-beratnya. Pasukan istana pun berangkat mengejar si 
“pemberontak”. Ke’ Lesap terus melesat ke timur, melewati hutan, dan menyusuri 
bukit dengan berjalan kaki. Awalnya, Ke’ Lesap ingin menuju ke gunung Kampag 
untuk melakukan pertapaan. Namun, melihat keberadaan pasukan kerajaan, Ke' 
Lesap berubah haluan menuju ke gunung Pajjudan di Sumenep. Pasukan kerajaan 
pada akhirnya kehilangan jejak sang “pemberontak”. Ke' Lesap pun terus menuju ke 
timur, hingga tibalah dia di gunung Pajjudan. Mulailah ia membuka hutan (abhabhad 
alas), menebang pohon, guna dijadikan lahan pertanian dan mendirikan langgar. Ke’ 
Lesap tidak sendirian. Pembukaan lahan dan pembangunan langgar itu dibantu oleh 
rakyat desa. Rakyat desa menganggap bahwa Ke' Lesap merupakan seorang sakti 
dan pandai ilmu agama. Ke’ Lesap dianggap sebagai keyae (sebutan masyarakat 
kepada orang yang dihormati, berpengalaman, berilmu dan pandai dalam hal agama 
Islam). 

Sejak saat itulah, setiap malam banyak anak desa yang mengaji di langgar 
Ke’ Lesap. Rakyat desa menimba ilmu agama dari Ke’ Lesap. Keadilan, kebajikan, 
dan perjuangan melawan kebatilan merupakan tema sentral pelajaran Ke' Lesap yang 
diberikan kepada rakyat desa. Dari sanalah, Ke’ Lesap kemudian mendapat empat 
puluh kerabat (pengikut) yang setia. Sehingga, mereka ini dinamakan sebagai kerabat 
Ke’Lesap. Lama-kelamaan, di tempat pertapaan Ke’Lesap banyak didatangi rakyat 
dari berbagai desa. Mereka pergi dari desanya karena tak sanggup lagi menanggung 
beban pajak, wajib kerja, dan lain-lain, yang dititahkan Raja dan Belanda. 

Mendengar jeritan derita rakyat kecil itu, membuat kobaran api perlawanan di 
hati Ke’ Lesap makin menggumpal, mulai memerah. Kekesalan pun tumpah di muka 
para kerabatnya. Maka dimulailah awal gerakan perlawanan. Para kerabat dan Ke’ 
Lesap mulai menghimpun kekuatan dan mengatur strategi perlawanan. Ke’ Lesap 
dan empat puluh kerabatnya mulai menggalang massa. Mereka pergi ke desa-desa. 
Membangkitkan semangat perlawanan untuk mengkahiri penderitaan mereka. Para 
rakyat desa tergerak hatinya dan terlibat dalam gerakan perlawanan Ke’ Lesap. Ada 
yang menjadi prajurit Ke'Lesap. Ada pula yang mengatur strategi perlawanan. Ada 


yang menyediakan makanan. Ada juga yang mencari dana dengan cara mengambil 
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barang dagangan dan harta keluarga raja, pejabat Belanda, ataupun pedagang kaya 
yang lewat di sekitar hutan. 

Barisan Ke’ Lesap membawa senjata tombak, keris, golok dan parang. Ke’ 
Lesap sendiri membawa calo’ koddhi’ atau calo’ crangcang yang bisa menebas leher 
musuh dengan sendirinya. Ada juga yang mengatakan, Ke' Lesap memiliki cemeti. 
Senjata ini pernah dimiliki Jokotole. Cemeti ini konon diperoleh Ke’ Lesap setelah 
bertapa. Menurut kebanyakan rakyat, cemeti ini bisa menghentikan angin dan petir. 
Jika cemeti dipecutkan ke gunung, maka gunung pun akan hancur. Peralatan tempur 
pun sudah siap. Maka, dimulailah perlawanan terhadap kekuasaan raja dan Belanda 
yang zalim dan menindas para rakyat. Perlawanan Ke' Lesap dimulai dari arah timur. 
Kerajaan Sumenep dengan cepat dikuasai Ke' Lesap. Harta kekayaan raja hasil dari 
rampasan perangnya dibagikan kepada rakyat miskin di desa dan pedalaman. 

Setelah kerajaan Sumenep sudah dikuasai, maka perlawanan Ke’ Lesap terus 
menjalar ke Pamekasan. Melihat kedatangan Ke' Lesap, maka ada sebagian rakyat di 
Pamekasan yang ikut bergabung dalam barisan Ke' Lesap. Tapi, barisan kerajaan tak 
bisa tenang. Mereka bersiap siaga menanti serangan Ke' Lesap. Kebetulan Pangeran 
Adikoro, penguasa Pamekasaan waktu itu tidak ada di tempat. Dia pergi ke semarang 
untuk menghadap pimpinan VOC. Sepulang dari Semarang, ia mampir ke mertuanya 
di Bangkalan. Mertuanya adalah raja Cakraningrat V. Mendengar adanya perlawanan 
Ke Lesap di Pamekasan, Adikara lantas naik darah. 

Dia meminta bantuan prajurit VOC. VOC dengan senang hati membantunya. 
Saat itu, Madura telah menjadi daerah kekuasaan VOC, hasil dari perjanjian dengan 
Pakubuwana II, tahun 1743. Setelah prajurit VOC sudah siap tempur, Adikoro pun 
berangkat melawan Ke’Lesap. Seperti tradisi perang masa kerajaan, maka Ke' Lesap 
mengirimkan surat kepada Adikoro yang isinya tentang penyerahan dirinya. Adikoro 
menolak permintaan Ke’ Lesap. Tak ada jalan lain, perang tanding harus dilakukan. 
Barangkali, tradisi perang di masa kerajaan inilah yang menjadi cikal-bakal carok. 
Mereka yang ingin melakukan duel (carok), masing-masing harus memberitahukan 
terlebih dahulu. 

Lagi-lagi, Ke’Lesap berhasil mengalahkan raja daerah Pamekasan, Adikoro 
dan sebagian besar prajurit VOC terbunuh. Perlawanannya dilanjutkan ke Bangkalan. 


Namun, untuk menghadapi Bangkalan agaknya lebih sulit lagi. Karena, bantuan dari 
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kompeni kepada Cakraningrat akan besar. Untungnya ada kehebatan Ke' Lesap yang 
ditakuti kompeni dan Cakraningrat. Yakni, senjata koddhi' dan cemeti Ke' Lesap. 
Pertempuran dimulai. Kobaran perang menyala. Kedua pihak saling adu kekuatan. 
Parjurit Cakraningrat banyak yang terbunuh. Akan tetapi, tidak sedikit pula barisan 
Ke’Lesap yang terkena sabitan keris dan peluru. Panji kemenangan berkibar di pihak 
Ke' Lesap karena semangat juang para prajurit dan sahabatnya seperti semangat para 
‘céléng tato’ (babi hutan yang terluka dan mengamuk). Cakraningrat pun mengungsi 
ke benteng Belanda di Bangkalan. Karena bentang itu pun diserang Ke’ Lesap, maka 
sang raja dan keluarganya mengungsi ke Benteng Belanda di Surabaya. Kemenangan 
Ke’ Lesap membawa angin segar bagi para rakyat. Karena mereka pun dibebaskan 
membayar pajak. Karena rakyat simpatik terhadap perlawanan dan perjuangan Ke’ 
Lesap, maka dengan suka rela para rakyat itu memberikan bantuan makanan dan 
pelayanan tenaga kerja sukarela kepada Ke'Lesap di kerajaan Bangkalan yang telah 
dikuasainya. 

Perang belumlah usai. Cakraningrat dan Belanda memiliki cara licik untuk 
membalas dendam kepada Ke’ Lesap. Mereka mengetahui letak dari kelemahan Ke’ 
Lesap. Yakni, apabila sebagian helai rambutnya dipotong, Ke’ Lesap bisa kehilangan 
kekuatannya. Guna melaksanakan niatnya, maka raja meminta bantuan jagoan desa 
bayaran di Bangkalan untuk mencari seorang penari (tanda ') yang cantik jelita. Dan, 
ditemukanlah Nyai Marpuah. Ia kemudian dibawa patih menghadap Cakraningrat. 
Persekongkolan pun dimulai. Dengan pura-pura tunduk, maka Cakraningrat mulai 
menghadap kepada Ke’ Lesap. Sebagai tanda penyerahan dirinya, Cakaraningrat 
memberikan Ke'Lesap Nyai Marpuah untuk dijadikan istrinya. Untuk memikat 
Ke’Lesap, Nyai Marpuah itu diminta untuk menari di acara tayyuban yang diadakan 
oleh Cakraningrat. 

Sebagai penyuka tayyub, tentu saja Ke’ Lesap senang melihat Nyai Marpuah. 
Singkat cerita, sejarah cinta palsu mulai terjadi. Ke' Lesap masuk perangkap politik 
asmara Nyai Marpuah, tanda 'yang dijadikan perangkap oleh Cakraningrat. Akhirnya 
pada suatu malam, si Nyai berhasil memotong rambut Ke’ Lesap ketika terlelap tidur. 
Setelah diketahui Ke’ Lesap, maka Nyai Marpuah lari keluar istana. Di luar istana 
telah menunggu barisan prajurit Belanda, lengkap dengan meriamnya. Saat itulah, 


perang antara Ke’ Lesap dan Cakraningrat yang bersekutu dengan Belanda dimulai 
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lagi. Tapi, panji kemenangan berkibar di tangan Belanda dan Cakraningrat. Karena 
Ke’ Lesap sudah tak memiliki kekuataan, maka perlawananya bisa dipatahkan. 

Banyak dari barisan Ke’Lesap melarikan diri ke hutan. Sedangkan, Ke' Lesap 
diduga tewas terkena meriam Belanda. Tetapi, jasadnya tidak ditemukan. Konon, 
Ke'Lesap menghilang, dan dia kembali ke gunung Pajjudan untuk bertapa dan 
memperdalam ilmu lagi. Dia diyakini oleh rakyat Madura akan muncul lagi pada 
akhir zaman nanti, ditandai oleh munculnya k/éres (semacam alat atau kereta yang 
digunakan pada pacuan sapi) dan bhu-ombhul (bendera) dari timur. 

Menurut sebagian rakyat Madura, keturunan dan pengikut Ke'Lesap pasca 
kekalahan perang itu masih bermukim di desa-desa pedalaman utara Pamekasan dan 
Sumenep. Ada juga para pengikutnya yang bermigrasi ke luar Madura, pulau Jawa. 
Kebanyakan dari pengikut Ke’ Lesap ini menekuni aktivitas agraris di tempat tinggal 
dan pelarian mereka, sekaligus tetap menjaga semangat hidup untuk membela nilai- 
nilai keadilan, kebatilan, melindungi rakyat dari kezaliman kekuasaan (sebagaimana 
ajaran yang telah mereka terima ketika menjadi murid Ke’ Lesap dulu). 

Pelarian dan pengembaraan pengikut Ke' Lesap ke daerah pedalaman di luar 
Madura (ataupun di Madura sendiri) memang sudah menjadi tipikal dari karakteristik 
pemberontakan melawan kekuasaan kolonial dan raja lokal yang despotik. Beberapa 
masyarakat Makasar, Sulawesi dan Bugis yang terpukul mundur karena perang Bone 
dan pengamanan jalur laut oleh VOC pada abad ke-16 ternyata akhirnya pergi ke luar 
daerahnya untuk mencari tempat tinggal baru yang aman dan sambil melihat situasi 
peluang pemberontakan lagi. Bahkan, tinggal di desa pedalaman bisa menghindari 
kontrol kekuasaan kolonial, sehingga terlepas dari kewajiban membayar pajak. Yang 
penting lagi, aksi pemberontakan terhadap Belanda bisa mereka lakukan dengan cara 
merampok dan merompak orang Cina yang melintasi di jalur perdagangan. Ketika 
pangeran Trunojoyo dari Madura hendak melawan Mataram dan VOC, banyak 
masyarakat dari Bugis-Makasar itu yang menjadi pengikut dan prajurit Trunojoyo. 
Kerajaan vasal Mataram dan VOC yang ditaklukkan, kerap dirampas dan dirampok 
hartanya oleh pengikut Trunojoyo. Ketika Trunojoyo ditaklukkan, pengikutnya 
kembali ke tempat tinggal di pedalaman. Ketika Untung Suropati (seorang budak 
Belanda) mengobarkan api pemberontakan terhadap Mataram dan pihak Belanda, 


maka pengikut Trunojoyo yang ada di pedalaman dulu (orang Madura, Bali, Bugis 
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ataupun Makasar) kembali melibatkan diri ke dalam api perjuangan Surapati.?” 


Bukan hanya di zaman kolonial saja. 

Jauh sebelumnya, tipikal pemberontakan dan perjuangan Ken Arok (seorang 
rakyat jelata dari Singosari) terhadap kerajaan, saat abad ke-13, dilakukan dengan 
gerilya di hutan dan mencari tempat tinggal di pedalaman. Pemberontakan yang 
dilakukan Ken Arok dan pengikutnya adalah merampok, mencuri, dan menjarah 
upeti Kepala Desa Tunggul Ametung yang hendak dikirim ke kerajaan sentralnya, 
Kediri. Setelah Arok dan pengikutnya selesai merampok upeti raja dan harta orang 
kaya, mereka lari ke hutan. Ketika Arok hendak dipukul mundur, maka Arok dan 
prajuritnya yang kebanyakan rakyat jelata pergi lagi ke hutan, bukit, dan gunung, 
untuk menghindari tangkapan balatentara Tunggul Ametung.””° Bisa diduga, sejarah 
pemberontakan dan perlawanan kekuasaan di zaman kolonial dan kerajaan dulu pun 
tak jauh beda dengan pola perjuangan dan pemberontakan yang dilakukan Ke' Lesap 
dan pengikutnya. 

Para pengikut termasuk juga pendekar Ke' Lesap ini dulunya disebut dengan 
bajiman ”!. Kata bdjiman diadopsi dari kata Belanda, yakni vrijman. Ada pula yang 
mengartikan bahwa kata vrijman merupakan cikal-bakal dari istilah preman?”. Tapi, 
fonem yang mendekati dengan kata vrijman adalah bajiman. Mungkin, karena di 
Madura sangat jarang penggunaan kata dengan konsunan v, maka lebih mudahnya 
pelafalannya kemudian disebut bdjiman. Vrijman di sini, memiliki arti orang bebas, 
merdeka, memiliki otonomi berpikir dan bertindak tanpa dipengaruhi orang lain. 

Vrijman ini digunakan untuk menyebut orang pribumi yang kuat, berani, jago 
lokal yang melakukan aksi kriminalitas seperti pemberontakan, perampokan, dan 
pembunuhan: mereka adalah orang-orang yang tak patuh dan tunduk terhadap aturan 
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kolonial”. Di mata para bdjing, bajiman sendiri memiliki arti sebagai orang-orang 


terhormat dan paling tangguh dalam masyarakat. Karena, mereka awalnya kelompok 


269 Denys Lombard, Op.cit, 1996a:60-61; atau lihat kembali ke III.2. A, bab Sejarah Leluhur dan 
Mata Pencaharian Masyarakat Madura. 

270 Untuk kisah Perlawanan dan pemberontakan Ken Arok bisa ditilik dalam Denys Lombard, Op.cit, 
1996b:145-146, Bandingkan juga dengan kisah Ken Arok yang ditulis oleh Pramoedya Ananta Tour, 
“Arok Dedes', 1999:terutama di bab 6, “Perlawanan terhadap Tunggul Ametung’, 200-242 

27! Wawancara dengan Ka’ Dayat yang merupakan anak dari keturuanan bdjing, (1/12/2007) 

272 Asal Usul Preman, Kompas 5/10/2003, disadur dari www.kompas.com (1/5/2008, jam. 20.00 WIB) 

273 Freek Colombijn and J. Thomas Lindblad, ‘Roots of Violence in Indonesia’, Insititute of Southeast 

Asian Studies, Singapura, 2002:20, 21 & 48 
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sosial di Madura yang terlibat perjuangan melawan kolonial Belanda dan kekuasaan 
raja yang korup, tidak adil, dan sewenang-wenang.” Para bdjing yang sadar sejarah 
menolak disebut bajingan yang lebih bercitra negatif, melainkan amat senang disebut 
bajiman yang maknanya lebih bernilai dan bermartabat. Tetapi, para bdjing yang tak 
sadar sejarah bdjiman, cenderung tidak peduli meski harus disebut bdjingan. 

Istilah bdjing pada mulanya merupakan identifikasi rakyat terhadap keahlian 
dan kemampuan para pemberontak dan pejuang dari Madura yang memperjuangkan 
keadilan dan kesejahteraan rakyat ketika zaman kolonial. Trunojoyo yang merupakan 
simbol pejuang rakyat Madura pada zaman Mataram di abad 17 juga sering dianggap 
bajing. Begitu pula, Ke’ Lesap dan Jokotole dianggap memiliki kemampuan bdjing. 
Bajing di sini berarti kemampuan bertahan hidup dan memiliki strategi perang 
menghindari serangan dan perlawanan dari pihak musuh. Layaknya kekuatan dan 
kemampuan yang dimiliki binatang hutan yang dikenal dengan nama bdjing alas 
(bajing hutan) atau bajing lonca’ (bajing loncat). Pada masa dulu, ketika di Madura 
banyak hutan, bdjing yang mirip sejenis tupai ini mudah ditemui masyarakat. Tapi, 
binatang ini sulit ditangkap karena kemampuan meloncatnya yang cepat dari pohon 
satu ke pohon lain, sehingga mudah menghilang dari pandangan pemburu. 

Bajing juga bisa menjadi obat asma, penambah stamina, dan vitalitas. Dari 
sini, istilah bajing yang dipakai untuk menyebut jago Madura timur lebih bermakna 
positif pada masa awal sejarahnya.” Personifikasi hewan bdjing terhadap jagoan 
desa, orang bebas (bdjiman), dan bdjing sendiri bukan hal baru. Karena, masyarakat 
Madura seringkali menggunakan istilah tertentu yang amat erat kaitannya dengan 
alam (entah itu tumbuhan, gunung, bulan, termasuk hewan). Seperti wa-towa ajam 
(perempuan yang memiliki paras awet muda), ajam tada' jhaluna (perumpamaan 
yang digunakan menyebut lelaki yang tidak punya sifat keberanian), wa-towa paté’ 
(perumpamaan untuk menyebut perempuan yang semakin hari semakin buruk rupa 
dan tingkah lakunya), pada so caceng bulle’ (istilah yang digunakan untuk menyebut 


orang yang banyak polah, enggan mendengarkan saran sekaligus kritikan orang lain), 


274 Wawancara dengan Ka’ Aton, seorang bdjing di desa Bang-Labang yang dekat dengan desanya 
Ka' Lesap saat melakukan pertapaan di Sumenep. Menurutnya, leluhurnya dulu merupakan salah satu 
pengikuti Ke’ Lesap. Sehingga, sedikit banyak dia tahu tentang sejarah Ke’ Lesap. (3/12/2007) 

275 Wawancara dengan seorang sesepuh desa Dempo (perbatasan Pamekasan-Sumenep di bagian 
utara) , yakni Pak Sale, 89 thn., nenek penulis, Hastina, 90 thn, di Pamekasan, dan Nyai, 91 thn. di 
Sumenep (10 & 13/11/2007) 
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pada so bulan gerring (istilah untuk menggambarkan kondisi seseorang yang sedang 
sakit), dan lain-lain. 

Yang menarik, adalah apa yang diutarakan seorang mantan bdjing dari utara 
Pamekasan, Ke Rasyidi (60 th.), keturunan Ke’ Lesap generasi ke-5. Katanya, ada 
masyarakat Madura dan pengikut Ke' Lesap turut serta di dalam perjuangan Sakera, 
mandor tebu di Pasuruan yang keturunan dari orang Madura, di abad ke-19. Banyak 
pengikut Sakera yang turut berjuang melawan Belanda demi memperoleh lahan tebu. 

Suatu saat setelah musim giling selesai, pabrik gula membutuhkan lahan baru 
menanam tebu. Karena itu, Belanda ingin membeli lahan pertanian rakyat yang luas 
dengan harga murah. Carik Rembang diperintahkan untuk menyediakan lahan baru 
bagi perusahaan dalam jangka waktu singkat. Karena iming-iming harta, sang carik 
Rembang bersedia memenuhi keinginan Belanda. Carik Rembang menggunakan cara 
kekerasan terhadap rakyat. Melihat kekejaman itu, Sakera membela rakyat melawan 
carik Rembang. Carik Rembang melaporkan hal ini kepada Belanda. Belanda marah 
dan mengutus wakilnya Markus untuk membunuh Sakera. 

Suatu hari di perkebunan, saat pekerja sedang istirahat, Markus marah-marah, 
menghukum para pekerja, serta menantang Sakera. Mendengar tantangan Markus, 
Sakera membunuh Markus dan pengawalnya di ladang tebu. Sejak saat itu, Sakera 
menjadi buronan polisi pemerintah Hindia Belanda. Rakyat dan pekerja tebu menjadi 
simpatik pada perjuangan Sakera, sehingga mereka turut membantu Sakera melawan 
Belanda. Terjadilah praktek pencurian harta orang-orang Belanda dan penguasa lokal 
yang menjadi antek Belanda. Hasil curian ini digunakan untuk kepentingan rakyat 
dan perjuangan Pak Sakera. Pihak Belanda mengalami kesulitan menangkap Sakera 
dan pengikutnya, karena persembunyiannya sering berpindah dari desa pedalaman 
yang satu ke desa pedalaman lainnya. 

Akhirnya, Sakera bisa ditaklukkan dengan bantuan penduduk di desa Blater, 
tempat para tukang pukul bayaran Belanda dan kerajaan. Para tukang pukul bayaran 
dari desa blater itu kemudian menggunakan taktik jitu melumpuhkan Sakera dengan 
mengadakan seni tari tayyub. Pak Sakera sangat senang tayyuban. Sakera pun keluar 
dari persembunyiannya. Di tayyuban, Sakera digoda perempuan yang didatangkan 


dari desa blater. Sakera terbujuk rayu olehnya. Perempuan itu berhasil memberikan 
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minuman yang dapat mengurangi kesaktian Sakera. Setelah kesaktiannya berkurang, 
Sakera dibekuk oleh tukang pukul bayaran dan dieksekusi mati oleh Belanda.” 

Barangkali, dari adanya sejarah Sakera ini, banyak orang Madura Timur tidak 
mengenal istilah blatér untuk sebutan jago ataupun jawara desa. Di Madura Timur, 
istilah blater bermakna perempuan nakal, penggoda, dan licik. Para jagoan Madura 
Timur akan merasa terhina apabila mereka disebut blater. Masyarakat Madura Timur 
juga biasa menyebut perempuan yang suka mengganggu suami orang lain sebagai 
perempuan blater. Dari situ, istilah jagoan Madura Timur lebih tepat apabila disebut 
dengan bdjing. 

Setelah pasca kolonial, para jago yang dulunya suka melakukan penjarahan, 
pencurian, perampokan dan pembunuhan harus dikontrol. Kalau tidak, dikhawatirkan 
pembentukan negara berdaulat tidak dapat dicapai. Padahal, tindakan mereka di masa 
lalu dianggap bermartabat bagi rakyat banyak, tetapi dianggap penjahat, preman?”, 
ataupun istilah yang lebih buruk lagi bajingan. Mereka yang dulunya dipuji sebagai 
bagian dari pejuang revolusioner, namun pada masa pasca kolonial dilabeli sebagai 
akar kriminalitas?” 

Karena itulah, shock terapy dan simulasi citra dilakukan rezim berkuasa. Jika 
pemberontak atau para jago desa dulu bermakna ‘positif , maka waktu kemerdekaan 
dimaknai ‘negatif’, kontra-revolusioner.”? Negara melakukan pembunuhan massal 
pada tahun 1965-1966 dengan mengatasnamakan perang terhadap preman. Bahkan, 
mereka juga dianggap sebagai pengikut komunis sehingga perlu ditumpas agar tidak 
mengganggu stabilitas politik?**. Dari sinilah, muncul genealogi rasa ketakutan dari 
pelaku kejahatan di Indonesia. Demi menyelamatkan diri, banyak dari para kriminal 
itu yang mendukung kebijakan politik negara, terutama di saat negara dikendalikan 
oleh rezim orba. Posisi dan peran jagoan yang pada awal sejarahnya berjuang untuk 
rakyat kemudian terfragmentasi. Di satu sisi, ada yang masih konsisten dengan pola 


perjuangan populis pada zaman kolonial dulu. Di sisi lain, ada yang pragmatis dan 


276 Sejarah Sakera ini bisa dilihat di http://www.citwf.com/film259987.htm, 
http://posmo.wordpress.com/2006/07/2 1/simbol-perlawanan-rakyat-jelata, 
http://www.kaskus.us/showthread.php?t=600476 , (semua situs ini diakses 25/4/2008, 23.00 WIB) 
277 Lihat, Henk Schulte Nordholt, Op.cit., 2002:15 

278 James T. Siegel, ‘Penjahat Gaya Orde Baru’, 2000:69 

279 Fx Rudy Gunawan & Nezar Patria, ‘Premanisme Politik’, 2000:x-xi 

280 Nurdholt, ibid, 2002:16; Bandingkan dengan ulasan James T. Siegel, ibid,2000:6-7 
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opurtunis. Indikasinya, dapat kita lihat adanya kasus Tanjung Priok (1984) dan kasus 
Malari (1974) yang diduga melibatkan preman dan anggota geng setempat ?'!. 

Para pelaku kriminal dikondisikan oleh negara sebagai komunitas fait divers 
atau ambigu. Sehingga, di saat tertentu peran mereka dibutuhkan, tapi di waktu yang 
lain mereka dicampakkan ketika dinilai oleh rezim sebagai pihak berbahaya secara 
politik, sosial, ataupun hukum. Tindakan pembantaian sejumlah preman, jagoan, dan 
geng di tahun 80-an melalui operasi petrus (pembunuh/penembak misterius) menjadi 
cermin bahwa mereka sudah dianggap berbahaya (melampui kekuasaan negara). Para 
bajing Madura di kota besar dan yang di Madura tentu tidak luput dari operasi petrus 
ini?**. Bahkan, ada media massa yang merekayasa pikiran masyarakat agar benci 
terhadap penjahat, namun tetap memberi dukungan pada kebijakan menjaga stabilitas 
keamanan. Rekayasa media massa itu ditunjukkan melalui headline-nya: "Dua orang 
pelaku kriminalitas tewas ditembak, 4/11/1983, ... di atas tubuh salah satu penjahat 
itu tertuliskan pesan bahwa tiada guna engkau menangisi kematian seorang 
bajingan (cetak miring dan tebal oleh penulis)” 8 

Demi akumulasi kekuasaan, rezim orba menggulirkan wacana melalui peran 
media. Tidak hanya melalui suatu headline media yang membubuhkan kata bajingan. 
Tapi juga, banyaknya berita kriminalitas yang cenderung menyudutkan mentalitas 
dan prikologis pelakunya daripada melihat akar masalah kriminalitas itu sendiri yang 
juga berakar dari carut-marut negara. Di sebuah koran ibu kota misalnya, diceritakan 
bahwa ada orang Madura yang memiliki kesaktian dan bisa melipatgandakan uang. 
Banyak orang datang menimba ilmu melipatgandakan uang itu. Tentu, bukan perkara 
mudah memiliki dan mempraktekkan ilmu ini. Sebab, setiap orang memiliki tingkat 
kemampuan yang berbeda. Bagi pemerintah, praktek yang dilakukan orang Madura 
dari Lenteng (Sumenep) itu dianggap praktik kebohongan. 

Padahal, maraknya aksi kebohongan sebenarnya berakar dari rezim berkuasa 
yang tak mampu memberikan kesejahteraan rakyat yang dilanda kemiskinan. Logika 
terbaliknya, apabila topeng rezim orba di dalam masyarakat yang penuh kebohongan 


dan kepalsuan dalam kebijakan kerakyatannya terbongkar, maka status kekuasaan 


281 Fx Rudy Gunawan & Nezar Patrian, ibid:xi 
282 Deskripsi tentang petrus yang menimpa para bdjing Madura bisa dilihat di Bab. IV 
283 James T. Siegel, Op.cit., 2000:40 
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orba yang dianggap paling otentik (karena dilindungi legalitas politik dan hukum) itu 
justru dapat memudar. Itulah sebabnya, kriminalitas dianggap kepalsuan nasional, 
namun rezim yang mengatasnamakan rakyat dalam program kebijakannya (padahal 
sebetulnya tidak untuk kepentingan rakyat) justru dianggap kebenaran, bukan suatu 
realitas palsu.“ Pada perjalanannya, bdjing Madura bukan lagi bagian dari pejuang 
revolusi, melainkan dianggap pengganggu keamanan dan sumber masalah. 

Sehingga, mereka ini disebut bajingan (dekonstruksi makna bdjiman/bijing) 
pada era orba. Istilah bajingan ini pun terus melekat kuat di benak masyarakat (baik 
di Madura ataupun di luar Madura). Maka, saat berbicara tentang bdjing pada masa 
kekinian, yang terlintas di benak masyarakat Madura adalah sesosok jagoan desa 
yang berkonotasi buruk, kriminal, dan negatif. Ini yang dikatakan sosiolog Amerika, 
James T. Siegel, bahwa kehebatan para jago di Indonesia menjadi janggal di negara 
modern, meski peran mereka di masa revolusi menampilkan peran heroik (mencuri, 
merampok, dan membunuh orang Cina dan orang-orang Belanda). Di zaman pasca- 
penjajahan mereka justru dianggap revolusioner yang kehilangan arah, revolusioner 


yang janggal, revolusioner liar. 


284 Untuk melihat praktek masyarakat yang dianggap realitas kepalsuan oleh rezim orba lihat James T. 
Siegel, Op.cit., 2000:84-93 
285 James T. Siegel, Op.cit, 2000:71 
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BAB III 
ARENA REPRODUKSI BAJING MADURA 


ITI.1 Genealogi dan Modernisasi Bajing Madura 

Pelaku kejahatan, kriminalitas, dan para bandit hadir hasil tempaan struktur 
sosial. Menurut Hobsbawm, sumber pertama dan yang paling penting dalam melacak 
latar-belakang munculnya para bandit itu adalah masalah ekonomi pedesaaan dan 
lingkungan yang buruk di pedesaan.' Apa yang dikatakan Hobsbawm memang bisa 
dikatakan relevan. Dari data di lapangan menunjukkan bahwa para bdjing Madura 
kebanyakan berasal dari masyarakat pedesaan yang kehidupan ekonominya terbilang 
miskin. Mereka lebih memilih meninggalkan kursi sekolah demi membantu orang 
tua dalam memenuhi kehidupan ekonominya. 

Akar masalah munculnya bdjing Madura tidak jauh beda dari masa ke masa. 
Melacak akar sejarah pelaku “dunia hitama” di pulau Madura Timur tidak lepas dari 
sejarah kemiskinan dan penderitaan masyarakat kelas bawah, khususnya petani kecil 
pedesaan. Dimulai dari masa kerajaan dan kolonial yang mengobarkan perlawanan 
rakyat kecil di bawah kepemimpinan Ke’ Lesap dan Sakera. Di masa itu, rakyat kecil 
dijadikan objek kekuasaan raja lokal dan rezim kolonial. Tekanan struktur kekuasaan 
ini memicu lahirnya para jagoan desa yang disebut para bdjing atau bajiman Madura. 
Mereka juga terlibat dalam gerakan revolusioner pada masa kemerdekaan bangsa ini. 

Secara Sosiologis, bdjing Madura muncul dari masyarakat tradisional. Ada 
beberapa karakter masyarakat tradisional. Pertama, dilihat dari solidaritas sosialnya. 
Pada masyarakat tradisional, keeratan emosional dari berbagai anggotanya masih 
sangat kental. Sentimen komunalistik dan sosialistik (perasaan empati sosial) masih 
terbangun kuat, sehingga antara mereka saling bekerja sama.? Kesusahan satu orang 
akan menjadi tanggungan banyak orang. Penderitaan salah satu anggotanya menjadi 
derita bagi kelompok sosial secara keseluruhan. 

Kedua, sisi kesadaran. Pada masyarakat tradisional, alam pikir dan kesadaran 
seseorang didominasi oleh dimensi fatalistik atau kosmosentris. Antara batiniah dan 


lahiriah tidak ada jarak. Apa yang mereka lakukan adalah bagian dari ritual kultural 


' Hobsbawm, Bandit., 2000:18 
2 Emile Durkheim, dalam George Ritzer, Classical Sociological Theory, 2003:185-186 
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(seperti tuntutan transedental) yang terejawantahkan di dalam realitas sosial. Antara 
tuhan dan kehidupan makhluknya terikat erat.” Ketiga, kolektivitas yang kuat. Entitas 
hubungan darah, bahasa, dan lokasi menjadi faktor menentukan suatu tindakan, entah 
tindakan personal (rasionalitas individual) maupun tindakan komunal (rasionalitas 
sosial). 

Secara genealogis, kehadiran bajing Madura dipengaruhi beberapa peristiwa. 
Pertama, dilihat dari sejarah perlawanan Ke' Lesap dan Sakera di abad 18 dan abad 
19. Di dalam periode itu, perlawanan Ke’ Lesap dan Sakera dilandasi oleh semangat 
resistensi dari kalangan petani. Pada masyarakat petani, semangat solidaritas sosial 
bersifat mekanisnya sangat kuat. Karena itu, ketika melakukan perlawanan terhadap 
penjajahan, Ke’ Lesap dan Sakera mendapatkan legitimasi dan partisipasi suka rela 
dari masyarakat sekitar. Pada sejarah Ke’ Lesap misalnya, prajurit perangnya adalah 
petani pedesaan yang ada di daerah Pajjudan (Sumenep) dan rakyat kecil dari rute- 
rute perjalanan yang dilaluinya. 

Kedua, perjuangan Ke’ Lesap dilandasi spirit transedental. Sangat beralasan, 
karena masyarakat Madura dikenal masyarakat yang kental dengan ajaran Islam, 
terutama Islam yang disebarkan kalangan Sufi (ajarannya yang bersifat mistis dan 
konservatif). Sebagaimana pandangan kaum sufi, semua yang ada di bumi ini adalah 
milik tuhan. Karena itu, sumber daya alam di muka bumi harus dibagi dengan seadil- 
adilnya. Perlawanan Ke’ Lesap dan pendukungnya itu dipengaruhi oleh nilai-nilai 
Islam seperti ini. Tercermin dalam orientasi perjuangannya, yakni untuk menegakkan 
keadilan sebagaimana salah satu ajaran Islam. Ketiga, banyaknya dukungan dari para 
petani menjadi tanda bahwa di antara mereka terdapat ikatan kolektivitas yang tinggi. 
Ikatan kolektifitas yang didasarkan pada sentimen penderitaan, daerah, dan hubungan 
kekerabatan (sama-sama orang Madura) menjadi modal sosial dan modal budaya 
dalam rangka membakar semangat perjuangan melawan kekuasaan dan penjajahan. 

Dalam perkembangannya, tatanan masyarakat tradisional itu mulai tergerus 
oleh kekuatan eksternal bernama modernisasi. Beberapa hal yang menjadi karakter 
modernisasi (tatanan masyarakat modern). Yakni, solidaritas yang mulai bergeser ke 


arah solidaritas organis. Di sini, sentimen kolektif yang mengikat masyarakat mulai 


3 F. Budi Hardiman, Melampaui Positivisme dan Modernitas, 2003:93 
4 F, Budi Hardiman, ibid., 2003:94 
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bergeser ke arah sentimen individualistik. Tindakan sosial seseorang bukan lagi atas 
dasar kolektivitas sosial, melainkan kompetensi individual. Kompetensi individual 
diasumsikan sebagai representasi kolektif.” Kedua, terputusnya antara kesadaran 
batiniah dan lahiriah. Masyarakat modern mulai mengalami sekularisasi dan menilai 
tindakannya berdasarkan untung rugi (rasionalitas instrumental). Ini disebabkan 
pengaruh yang cukup kuat dari masuknya ideologi kapitalisme, sehingga rasionalitas 
sosial semakin sangat praktis dan pragmatis.S Ketiga, dinamika arus informasi dalam 
masyarakat. Ada orang yang mengatakan bahwa aspek informasi ini termasuk dalam 
karakteristik masyarakat posmodern.” Itulah sebabnya, kebenaran dan pengetahuan 
merupakan bagian dari rekayasa rezim reproduksi kebudayaan dan pendidikan." 

Pada masa revolusi kemerdekaan, peran jagoan desa memiliki andil besar di 
dalam merebut kemerdekaan dari tangan penjajah. Bagian peran mereka inilah yang 
turut membentuk negara Indonesia modern. James T. Siegel berpendapat selama era 
revolusi, tindakan kejahatan seperti mencuri harta milik orang Cina, orang-orang 
Belanda, dan antek-penjajah lainnya merupakan tonggak kekuatan nasional bangsa. 

Pasca masa penjajahan dan revolusi, praktek kejahatan seperti itu kemudian 
dihempas keluar dari kekuatan nasional Indonesia. Tindakan legalitas revolusioner 
menjadi tidak berlaku. Kriminalitas adalah efek dari revolusioner”. Tentu, fenomena 
terhempasnya peran heroik dan idealistik jagoan desa seperti bdjing itu bukannya 
tanpa sebab. Adanya penetrasi modernisasi yang mulai kokoh ketika rezim orde baru 
(orba) adalah salah satu alasan dasarnya. Terdapat dua penetrasi modernisasi yang 
cukup urgen dalam terciptanya masyarakat modern. 

Pertama, kapitalisme. Sejak rezim orba, masyarakat Indonesia dipaksa dan 
dibujuk untuk mengurangi prinsip komunalistiknya. Prinsip ini bisa menimbulkan 
degradasi perekonomian bangsa. Bujuk rayu rezim orba ini memiliki kepentingan 
terselubung (hidden interest). Komunalistik masyarakat akan menghambat masuknya 
kapitalisme yang menonjolkan hak milik pribadi. Karena komunalistik masyarakat, 


pembangunan pabrik yang membutuhkan pembebasan lahan rakyat bisa tersendat. Di 


> Emile Durkheim, dalam George Ritzer, Op.cit., 2003:192 

* Max Weber, dalam George Ritzer, Op.cit, 2003:239 

7 Jean Baudrillard, dalam Mark Poster (ed.), Jean Baudrillard (Selected Writings), 1988:1 

8 Paul Brickhill, Transisi dari Sistem Penerbitan Negara ke Penerbitan Komersial, dalam Philip and 
Teferra, Bunga Rampai Penerbitan dan Pembangunan, 2000:166 

? James T. Siegel, “Penjahat Gaya Orde Baru’, 2000:67 
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sini pula, kesadaran masyarakat digiring untuk lebih berpikir rasionalistik. Hadirnya 
kapitalisme ini membuat kebutuhan pokok mulai dikomoditaskan (ditentukan oleh 
nilai tukar, bukan lagi nilai guna). Dulu para petani dapat menikmati pangan tanpa 
mengeluarkan uang (karena langsung diambil dari ladang), maka dengan masuknya 
sistem kapitalisme yang diperkokoh oleh rezim orba membuat kebutuhan pangan 
dapat dipenuhi melalui mekanisme pasar. 

Proyek kapitalisme itu juga berefek pada kehidupan bdjing Madura. Para 
bajing yang dulunya merepresentasikan heroisme rakyat jelata, pada masa orba mulai 
dijadikan musuh negara yang ‘dipaksa? mengurangi kepentingan idealisnya. Untuk 
kepentingan ekonomi-politik orba, seperti pembangunan jalan, kemenangan pemilu, 
pemerintah rela membayar jerih payah para bdjing ini dengan uang. Tentu, di tengah 
banyaknya barang kebutuhan yang dikomersilkan, uang bernilai fetis yang membuat 
kesadaran palsu bagi kehidupan masyarakat. Tanpa uang hidup mereka menjadi tidak 
berarti lagi. Di sinilah, aspek heroisme bajing lambat laun mulai memudar, terdesak 
oleh kebutuhan pragmatis yang segalanya hanya diukur oleh uang. 

Kedua, konstruksi stigma. Untuk mensukseskan proyek kapitalisme, maka 
rezim orba memerlukan sarana yang efektif untuk merekayasa kesadaran masyarakat. 
Salah satu sarana itu adalah menggunakan kekuatan media massa. Pada masa itu, 
media massa bisa dikatakan tumbuh pesat. Hanya saja, media massa pada umumnya 
adalah media massa yang pro penguasa ataupun dipaksa melegitimasi kepentingan 
penguasa. Sehingga, apa yang ditampilkan dalam media massa adalah suara dari sang 
dalang yang menjadi agen tunggal di balik layar.!° Salah satu fenomena tragis efek 
kepentingan politik orba adalah pengganyangan PKI pada tahun 1965-1966. Hampir 
di semua media waktu itu menggunakan kata “ganyang” untuk mengajak masyarakat 
menumpas PKI. 

Hal itu menunjukkan bahwa apa pun kepentingan ekonomi-politik orba harus 
dilaksanakan dan dipatuhi kalangan masyarakat. Rasa takut (teror mental) pun mulai 
berkembang di akar rumput. Teror mental ini juga mempengaruhi bdjing Madura. 


Mereka termasuk kelompok yang dalam lintasan sejarahnya tidak takut dengan suatu 


10 Tentang peran media massa yang berhaluan kanan dan media massa yang “dituntut” menyuarakan 
kepentingan orba bisa dilihat lebih jauh lagi di dalam Benedict R.O'G Anderson, Kuasa Kata (Jelajah 
Budaya-Budaya dan Politik di Indonesia), 2000:333-335 


158 


ancaman apapun dari rezim kekuasan. Belajar dari pengalaman sejarah perlawanan 
mereka ini yang membuat rezim orba perlu melakukan stigmatisasi kepada pelaku 
“dunia hitam” . Kehadiran media massa membuat sesuatu yang riil menjadi tidak riil, 
yang benar menjadi salah, yang salah dibenarkan, media massa di tangan penguasa 
bisa dengan mudah menciptakan citra masyarakat yang penuh dusta.'! Sehingga, 
demi meminimalisir kekuasaan para bdjing (atau para jagoan lainnya seperti jawara, 
kecu, bandit, pendekar, to wa 'rani, dan lain-lain), perlu dilakukan upaya stigmatisasi 
di media massa. 

Akibatnya, para jagoan yang pada periode tertentu dihormati karena tindakan 
heroiknya dan keberaniannya membela rakyat, pada akhirnya dikondisikan sebagai 
objek fait divers. Mereka menjadi tontonan publik yang terus-menerus direproduksi 
oleh pemegang kekuasaan sebagai orang miskin, pemalas, ataupun orang jahat yang 
berpotensi mengancam, menakuti, serta meresahkan masyarakat. Sehingga mereka 
turun derajat, yang awalnya menjadi pejuang rakyat, jagoan masyarakat, dan bandit 
sosial, selanjutnya dianggap pelaku kejahatan, bajingan. Berbicara bdjing Madura 
bukan berarti berbicara seluk-beluk masyarakat Madura yang gemar melakukan 
kejahatan. Kejahatan tidak berakar di dalam etnis tertentu, tetapi karena adanya suatu 
kultur tersediri yang tidak dapat dilepaskan dari aspek kekuasaan. Dimensi inilah 
yang kemudian menjadi jalur pembelah sosiologisnya: antara mereka yang jahat dan 
mereka yang baik, antara orang normal dan orang yang patologis". 

Sekalipun begitu, kekuasaan di tangan para bdjing Madura tidak serta-merta 
musnah ditelan kekuasaan negara dan aparatus legalnya (hukum, polisi, peradilan, 
dan lain-lain). Para bâjing Madura masih memiliki kuasa di tangannya. Kepemilikan 
kekuasaan di tangan mereka tak lepas dari pemeliharaan (reproduksi) kekuasaan dari 
waktu ke waktu. Reproduksi kekuasaan para bajing Madura memerlukan sebuah 
strategi kekuasaan. Kekuasaan itu sangat terkait erat dengan strategi, tanpa strategi 
posisi sosial seseorang akan mudah tergoncang, tidak berdaya dalam menyebarkan 


kuasa dirinya!*. Mereka dengan lincah menyebarkan dan memelihara kekuasaannya 


H Jean Baudrillard, dalam Mark Poster, Op.cit., 1988:167-168 

12 Foucault, ‘Discipline and Punishment’, 1977:286 

3 Antonio Nicasso & Lee Lamothe, ‘The Mafia Global’, 2003:39 

4 Foucault, ‘The History of Sexsuality’, 1976:114; Bahkan menurut Dony Gahral Adian, kuasa dalam 
konsep Foucault merupakan entitas yang kenyal, lincah, mudah bergerak, sehingga melalui strategi 
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di dalam berbagai aspek kehidupan yang kompleks (mulai dari aspek hukum, politik, 
kultural, sosial, dan juga ekonomi). 

Reproduksi kekuasaan juga tidak akan bisa bertahan lama tanpa adanya suatu 
arena. Arena merupakan suatu aktifitas pertarungan antar elemen kekuasaan yang tak 
lekang waktu. Arena bukan sekedar menunjuk pada tempat, melainkan pada aktifitas 
yang dilakukan sejumlah pihak untuk mengamankan dan memperkokoh reproduksi 
kekuasaannya. Dunia bdjing (alam bdjing) adalah sebuah arena, suatu medan (field). 
Sebagaimana dalam pandangan Bourdieu, bahwa field merupakan sebuah arena yang 
dipenuhi oleh pertarungan dan perjuangan tiada henti di antara para agen-agen yang 
terlibat di dalamnya dengan tujuan memperkokoh formasi sosial dan kekuasaan." 
Dalam arena, semangat kompetisi sosial dapat menentukan kuasa tidaknya seseorang 
meskipun kekuasan diantara mereka pada akhirnya tidak pernah tunggal, tetap, dan 
utuh, tergantung dari upaya subjektifitas dan adaptasi objektifitasnya'. 

Karena itu, setiap bdjing Madura melakukan berbagai upaya mendapatkan 
posisi terhormat di masyarakat, bahkan di dunia para bdjing Madura. Dalam upaya 
mendapatkan stratifikasi sosial, terjadi pertarungan sengit diantara para bdjing. Guna 
mencapai posisi sosial terhormat (bdjing rajah) sangat diperlukan berbagai macam 
persyaratan khusus, baik persyaratan bersifat hukum, sosial, ekonomi, atau kultural. 
Pertarungan mereproduksi kuasa dalam dunia bdjing ini, baik disadari ataupun tidak, 
merupakan implikasi dari dunia sosial yang di dalamnya melibatkan aspek persepsi, 
subjektivitas, dan struktur objektif yang berdialektis dan berfungsi mengklasifikasi 
posisi sosial dan modal seseorang, sehingga berekses pada praktek sosial!”. Pada 
bagian akan dikaji tentang berbagai arena dan strategi kuasa bdjing Madura dalam 


rangka mereproduksi kekuasaannya. 


atau kehendak memelihara kuasa itulah yang membuat kuasa seseorang diakui secara sosial dan 
politik. Lihat, Dony Gahral Adian, “Menuai Kuasa, Menabur Wacana’, dalam Basis edisi 
‘Konfrontasi Michel Foucault & Marx’, tahun ke-51, Januari-Februari, 2002:48 

15 Cek Pierre Bourdieu, ‘Language and Symbolic Power’, 1991:14; lihat juga Richard Jenkins, ‘Pierre 
Bourdieu’, 2002:84 

16 Haryatmoko, “Menyingkap Kepalsuan Budaya Penguasa’, dalam Basis edisi Pierre Bourdieu, tahun 
ke-52, November-Desember, 2003:11 

17 Pierre Bourdie, ‘Distinction’, 1984:468 
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HI.2 Arena Kuasa Bijing Madura 
A. Arena Hukum 

Hukum merupakan bagian yang tidak terpisahkan dalam masyarakat. Hukum 
memberikan pengaruh di dalam menciptakan suatu tatanan sosial (social order) yang 
bernuansa harmonis, tertib, dan penuh keteraturan. Karena itu, hukum memiliki 
sebuah legitimasi dan legalitas untuk memaksa seseorang ataupun sekelompok orang 
agar mereka memelihara ketertiban, tindakan yang sesuai kaidah-kaidah hukum, dan 
bertindak dalam nuansa harmoni sosial. Stabilitas keteraturan sosial sebagaimana 
pandangan Weber, sangat tergantung dari kekuasaan legal yang mampu memberikan 
tekanan kepada masing-masing individu yang berada dalam suatu lokasi atau daerah 
tertentu'*. Di sinilah peran hukum sebagai petunjuk bagi suatu tindakan yang benar 
memiliki relevansinya. Sehingga, hukum merupakan bagian struktur material yang 
memiliki kekuatan memaksa seseorang supaya bertindak sesuai standar normatif. 
Pengabaian terhadap hukum dan moralitas, akan menghasilkan sanksi hukum yang 
tegas dari lembaga hukum legal (seperti polisi, hakim, peradilan, jaksa, negara, dan 
lain-lain)”. Artinya, berbagai tindakan kejahatan yang dilakukan sesesorang ataupun 
sekelompok orang dapat dianggap melanggar hukum, karena tidak sesuai dengan 
nilai moralitas dan mengganggu keamanan masyarakat. Meski hukum memiliki titik 
daya kekuatan legal, bukan berarti kejahatan akan takluk dengan mudah di hadapan 
hukum. 

Para bajing Madura kerapkali mencari cara agar mereka mendapatkan suatu 
penghasilan yang dapat menyanggah kebutuhan hidupnya, baik kehidupan personal, 
komunitas, hingga para keluarganya. Berbagai tindakan kriminal pun dilakukan, 
yang penting kebutuhan perutnya tercapai. Mulai dari berjudi, merampok, mencuri, 
hingga membunuh pun mereka digeluti, selama itu menguntungkan bagi kehidupan 
bajing. Padahal, dari kaca mata norma sosial dan legalitas, apa yang mereka lakukan 
itu jelas berkontradiksi dengan ajaran keagamaan dan aturan hukum. Dari sinilah, 


kemudian muncullah tindakan menundukkan atau berkompromi dengan kuasa 


18 Weber, dalam Soerjono Soekamto, “Pokok-Pokok Sosiologi Hukum’, 2007:71-72, Bandingkan juga 
dengan Doyle Paul Jhonson, “Teori Sosiologi Klasik dan Modern (jilid I)’, 1986:226 

19 Pandangan tentang dimensi hukum dalam kehidupan sosial yang menjadi konsentrasi penting Emile 
Durkheim ini bisa dilihat lebih lanjut dalam karyanya George Ritzer, “Classical Sociological Theory’, 
2000:187-190 
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hukum. Dengan berbagai macam strategi dilakukan para bdjing, dengan tujuan 
supaya dirinya tidak menjadi subjek yang ‘salah’, dianggap jahat, dicibir masyarakat, 
atau dinilai sebagai pihak yang menjadi pemberontak terhadap stabilitas keamanan 
negara. Strategi yang dilakukan oleh para bdjing demi resistensi terhadap kuasa 
hukum itu adalah dengan cara membeli hukum (melle parkara). Melle parkara ini 
berarti tindakan menyuap aparat keamanan agar tindak kejahatan yang dilakukannya 
berjalan lancar, aman, dan terkendali. Sebagaimana telah digambarkan dalam 
pengalaman sejarah Ka’ Centheng yang memberi uang keamanan kepada aparat 
keamanan (polisi dan tentara) supaya ia dan temannya yang sedang melakukan 
permainan judi tidak ditangkap. 

Tragisnya lagi, aparat keamanan sendiri menimpali reaksi penyuapan bdjing 
itu. Makanya, tidak heran kemudian aparat keamanan dikenal oleh bdjing memiliki 
prinsip bukka’ entep (aparat yang datang silih berganti ke tempat permainan judi tak 
akan lupa untuk meminta uang keamanan). Tidak hanya dalam berjudi, para bdjing 
yang hendak merampok, mencuri, hingga membunuh puh tak lupa memberikan uang 
keamanan. Pada saat ditangkap atau dimeja hijaukan, para bdjing pun kerap mencari 
taktik agar dirinya tak divonis bersalah atau paling tidak mendapatkan hukuman yang 
ringan. Sehingga, di kalangan bdjing itu muncullah strategi notop parkara (menutup 
perkara hukum dengan uang), sebagai alternatif lainnya apabila uang kurang mampu 
memberikan pengaruh, terkadang mereka menerapkan tindakan mengancam aparat 
hukum. 

Ketika harus memilih antara ancaman pembunuhan terhadap aparatus hukum 
dan anggota keluarganya itu atau mengambil tumpukan uang notop parkara, maka 
para aparatus hukum itu cenderung lebih memilih mengambil uang daripada 
menghadapi kematian. Ini yang disebut oleh Foucault sebagai ekonomi illegalitas, 
yakni aktivitas ekonomi yang berorientasi mendapatkan kuasa hukum dan tonggak 
keadilan. Karena itu, maka sebetulnya peran aparat hukum dan keamanan hanya 
pihak yang merespon kejahatan dan kriminalitas di luarnya saja supaya di mata 
masyarakat mereka tampak gigih menjaga keamanan. Namun, memerangi kejahatan 
secara mendalam hingga ke akar-akarnya tidak terlaksana secara maskimal karena 


eksistensi kejahatan fungsional, yakni kejahatan berfungsi memelihara kuasa 
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negara.” Kuasa bdjing inilah yang menurut Foucault dipahami kekuasaan sebagai 
strategi dari berbagai kekuatan yang memiliki efek (hasil akhir) terhadap individu, 
kelompok, dan negara.”! Artinya, kuasa bdjing memiliki efek mengurangi atau paling 
tidak menjinakkan kuasa negara, dalam hal ini hukum, keadilan, beserta para 
aparatusnya. 

Para bdjing sadar bahwa dirinya dianggap “musuh negara’ (mosona naghara). 
Artinya, tindakan yang dilakukan untuk mendapatkan penghasilan seperti merampok, 
membunuh, mencuri, dan berjudi merupakan tindakan yang salah menurut kaidah 
hukum negara. Hanya saja, di benak mereka muncul anggapan bahwa kekuataan 
hukum bisa dikompromikan. Sehingga muncullah adagium 'apaca 'en pesse kabbhi’ 
(hukum bisa dinegosiasikan dengan uang), hukum dapat dinetralisir dengan bekerja 
sama dengan para aparat keamanan yang legal. Itu artinya, dengan membayar uang 
keamanan kepada aparat keamanan sama artinya tindak melanggar hukum, yang 
dilakukan para bdjing itu bisa ditoleransi. Dengan membayar aparat keamanan agar 
aksi kejahatannya dapat dijalankan dengan aman dan terkendali, maka para bdjing 
telah menjalankan sanksi hukum. Logikanya, mereka yang melakukan kejahatan 
dapat ditangkap oleh anggota keamanan yang absah (semacam aparat kepolisian). 
Dengan membayar para aparat keamanan, berarti para bdjing telah menebus 
hukumannya (dalam arti para bdjing terlepas dari tangkapan aparat keamanan). Para 
bajing paham betul bahwa tindakan seperti membunuh, mencuri, dan berjudi itu 
melanggar hukum, tapi guna mengurangi resiko hukuman yang berat (sanksi atas 
perbuatan melanggar hukumnya) maka taktik yang mereka lakukan adalah 
melakukan konsensus dan kalkulasi dengan para aparat hukum. Inilah yang 
dikatakan oleh Bourdieu bahwa habitus di dalam ranah kejahatan tidak hanya 
dipengaruhi oleh kekuataan hukum yang bersifat ekternal, tapi juga bisa dipengaruhi 
oleh prediksi dan diperhitungkan para masing-masing agen yang terlibat (pelaku 
kejahatan dan aparat keamanan) guna mengimbangi dan mengompromikan sekaligus 


menginterpretasikan kuasa hukum itu sendiri”. 


20 Foucault, Op.cit., 1977:282 
21 Foucault, Op.cit., 1976:100 
2 Bahkan, penyesuaian praktek yang dilakukan oleh seseorang juga tergantung dari situasi yang kritis, 
berbahaya, dan penuh resiko. Di sinilah pentingnya adaptasi terhadap aturan atau hukum yang ada, 
dengan tujuan menguraikan situasi yang berbahaya itu agar tidak menimpa dirinya. Inilah sebuah aksi 
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Berkompromi dengan hukum pada hakekatnya menjadi aktivitas yang lumrah 
dalam ranah perbanditan, kriminalitas, ataupun para mafia. Dalam kisah yang telah 
dipaparkan Mario Puzo tentang masyarakat Sisilia, Italia, masyarakat yang menjadi 
cikal-bakal lahirnya para mafia (yang awalnya sebagai para pelindung rakyat, 
kemudian bermetaformosa menjadi pelaku kriminalitas) juga tidak lepas dari adanya 
peran aparat keamanan. Don Croce, seorang mafia besar di Sisilia pada tahun 1950an 
juga pernah menjalin kerja sama dengan aparat hukum (dalam hal ini polisi 
setempat), yang bernama Inspektur Velardi. Tindakan kriminal yang dilakukan oleh 
anak buah “Don' selalu terlepas dari jeratan hukum karena adanya campur tangan 
dari Velardi?. Tidak hanya mafia di Sisilia, tetapi para mafia yang berada di 
Amerika pun memiliki ikatan yang kuat dengan aparat hukum. Seorang mafia 
narkoba Amerika, Sollozo, yang nyaris berhasil membunuh seorang The God Father, 
Don Corleoe, juga memiliki kerja sama yang erat dengan aparat kepolisian sehingga 
aksi pembunuhan yang ditujukan kepada Corleone itu tak terusut tuntas. Bahkan, 
aktivitas perdagangan narkoba yang digeluti Sollozo mendapat perlindungan hukum 
karena paradilan dan kepolisian setempat telah mereka bungkam dengan uang”. 

Fenomena sosial seperti itu pulalah yang menghiasi wajah Indonesia. Maka 
tidak heran jika di Indonesia pada masa orba, sebagaimana terungkap dari hasil 
penelitian James Siegel, menunjukkan ada sebuah konspirasi antara pelaku kejahatan 
dan aparat kepolisian sehingga orang yang dirampok akan mudah menemukan 
barangnya kembali, asalkan si korban perampokan itu memberikan keuntungan bagi 
pihak kepolisian”. Di dalam dunia bdjing, hal ini pun pernah terjadi. Sebagaimana 


yang terjadi di dalam kisah sejarah bdjing bernama Ka’ Aton dan Misrawi ketika di 


antisipasi yang bersifat subjektif tanpa harus berkonfrontasi secara radikal dengan hukum. Artinya, 
langkah untuk menyogok aparat hukum sebagaimana yang dilakukan oleh pelaku kejahatan adalah 
tindakan yang rasional tanpa harus berperang langsung dengan negara atau aparat keamanan tersebut. 
Sama halnya dengan perkawinan antara dua orang dari kelompok yang berbeda status dan prestise- 
nya. Tentu, di dalam pernikahan tersebut dibutuhkan strategi diplomatis dari masing-masing pihak 
agar tidak terjadi kesalahpahaman di dalam ritual perkawinan itu (yang berpotensi menjadi perang). 
Demi mengurangi potensi perang ini, maka diperlukan praktek formalisasi penyesuaian (codification), 
baik itu bersifat politis atau kultural (yang sebetulnya dirangkai secara kalkulatif oleh kedua belah 
pihak). Pierre Bourdieu, In Other Words’, 1994:77-78 

23 Untuk lebih jelasnya mengungkap keterlibatan aparat keamanan dengan para mafia di Sisilia, bisa 
dilihat dalam novel sejarah yang ditulis Mario Puzo, Op.cit. 2004:506 

4 Aktivitas mafia di Amerika yang memiliki kerja sama dengan hukum dan peradilan setempat dapat 
dilihat lebih jauh dalam Mario Puzo, Op.cit., 2007:bab.11 

25 James T. Siegel, Op.cit, 2000:142 
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Jakarta sekitar tahun 1970an silam. Orang Cina yang dirampok oleh mereka berdua 
itu meminta bantuan aparat kepolisian setempat mencarikan suatu dokumen yang 
hilang karena dirampok. Awalnya, aparat keamanan itu pura-pura berusaha mencari 
dokumen penting tersebut. Kepura-puraan itu tampak dalam penguluran waktu dalam 
upaya pencarian dokumen yang bersangkutan. Padahal, aparat itu mengetahui bahwa 
yang merampok harta sekaligus dokumen penting itu adalah Ka’ Aton dan Misrawi. 
Setelah beberapa minggu berjalan, maka aparat keamanan akhirnya mengembalikan 
dokumen penting milik korban perampokan itu melalui pelayanan pos. Pengiriman 
dokumen melalui pos ini bertujuan agar pihak yang dirampok tidak curiga bahwa 
terjadi konsipirasi antara bajing dan aparat keamanan itu. Hal ini menandakan bahwa 
di negeri ini, antara kekuasaan hukum dan kekuatan kriminalitas saling berdialektis. 
Hukum membatasi seseorang untuk berbuat jahat, namun aparat hukumnya justru tak 
menganggap perbuatan jahat itu bagian dari pelanggaran hukum (karena hukum yang 
ada ditangan aparat penegak hukum telah “dibeli”). 

Di mata para bajing itu, berurusan dengan kekuatan hukum, semisal ditahan 
aparat kepolisian sekaligus diadili oleh pengadilan tidak hanya membuat hidup 
mereka menjadi tertekan (karena aktivitas ekonomi illegal mereka dibatasi), tetapi 
juga akan menambah beban biaya yang amat besar, karena diperlukan untuk 
membebaskan mereka dari sanksi yang sangat berat. Di dalam khasanah historiografi 
kriminalitas di negeri ini, para pelaku kejahatan (tak terkecuali bdjing) pernah 
memiliki pengamalan (experience) yang pahit. Ketika di masa orba, peran mereka 
dimanfaatkan untuk membuat “rasa takut nasional’ di dalam kehidupan masyarakat 
(bagian dari taktik otorianisme orba). 

Tidak pelak lagi, menguatnya rasa takut itu memunculkan legitimasi negara 
untuk menciptakan rasa aman melalui peran militer. Pada saat itu, para pelaku 
kriminal dibantai secara massal sebagai bentuk hukuman atas tindakan mereka. 
Pembantaian massal terhadap pelaku kejahatan, atau mereka yang dianggap kriminal 
(dalam kaca mata negara) terindikasi dari kasus Petrus pada tahun 1980an. Bahkan, 
kasus ini juga dihubung-hubungkan dengan aksi anti-komunisme yang telah dimulai 
pada tahun 1965 silam. Artinya, pelaku kejahatan identik dengan komunisme dan 
komunisme harus diperangi karena membahayakan stabilitas politik negara. Ini 


merupakan sanksi yang berat atas tindak kejahatan (yang pada awalnya pelakunya 
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dijadikan penopang politik orba). Karena itulah, agar sejarah kelam ini tidak terulang 
lagi dan untuk mengurangi resiko yang berat, maka di masa selanjutnya para bdjing 
tak segan mengeluarkan sejumlah uang keamanan sebelum dan sesudah melakukan 
aksi kejahatannya. Dengan melakukan aktivitas “penyuapan”, posisi mereka bisa 
aman. 

Tak heran jika melihat kondisi demikian, Fenton Bresler (2008), mengatakan 
bahwa di dalam dunia bandit, triad, ataupun mafia, terkenal adagium bahwa ‘ekorlah 


yang menggerakkan anjing”? 


. Di sini, potret dualistik hukum menjadi nyata. Di satu 
sisi, hukum dianggap sebagai kekuatan eksternal yang bisa menjaga moralitas sosial, 
namun di sisi yang lain dia dapat menjadi arena permainan yang kekuatannya dapat 
dinegosiasikan oleh mereka yang berada di dalam ranah kejahatan, hukum menjadi 
suatu hiburan. Inilah yang disebut Foucault dengan status ambiguitas hukum: hukum 
menjadi bagian dari kekuatan pemberantas kejahatan di dalam masyarakat, sekaligus 
menjadi ladang pelestari kejahatan buah dari adanya campur tangan para aktor-aktor 
yang berkepentingan di dalamnya.” 

Dalam alam bdjing, aktivitas untuk mengurangi resiko atas sanksi atau kuasa 
hukum tidak hanya dijalankan melalui strategi membayar uang keamanan saja. Tapi, 
dilakukan pula dengan memvonis langsung mereka yang telah melakukan kejahatan 
kepada komunitasnya. Seperti yang dilakukan oleh Ka’ Abduh yang melakukan satu 
strategi melle okoman' (membeli hukuman) terhadap para pembunuh pamannya. Di 
sinilah secara kasat mata terlihat bahwa hukuman bagi pembunuh yang diberlakukan 
pihak kepolisian belum dapat memberi sanksi yang setimpal dengan nyawa seorang 
teman atau kerabat bdjing yang telah terbunuh. Karena itu, maka cara mendapatkan 
keadilan, seorang bdjing perlu mengeluarkan pembunuh kerabat atau temannya dan 
kemudian sang pembunuh itu divonisnya sendiri dengan cara dibunuh: darah dibalas 
darah. Tentu, ini bukanlah hanya masalah rasa keadilan sebenarnya, melainkan juga 
persoalan mereproduksi kekuasaan di antara bdjing. Seorang bdjing yang terbunuh 


oleh bidjing lain, disadari ataupun tidak, justru akan memperkuat kekuasaan bdjing 


26 Dijelaskan sangat gamblang oleh Bresler bahwa kekuatan para polisi di Hongkong yang memerangi 
triad (mafia Cina), bukan terletak dalam seragamnya, medalinya, pistol, ataupun perlengkapan polisi 
lainnya, melainkan pada prilaku mereka sendiri. Karena itulah, kekuatan hukum menjadi terkurangi 
oleh kekuatan dan kreativitas pelaku kriminalitas. Fenton Bresler, ‘The Chinese Mafia’, 2008:81-85 

27 Foucault, Op.cit., 1977:283 
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yang membunuhnya. Sebaliknya, apabila ada bdjing yang tidak bisa melawan suatu 
kematiannya teman atau kerabatnya justru akan dianggap bdjing kecil (bdjing ghi' te- 
mitte). Bukan hanya soal balas dendam, melainkan juga terkait dengan kelincahan 
mereka menghindar dari tali jeratan hukuman. Kelincahan menghindar dari jeratan 
hukuman menjadi bagian yang berhubungan erat dengan praktik mereproduksi 
kekuasaan dan posisi sosial para bdjing di Madura. Kelincahan menghindar dari 
kuasa hukum tidak hanya sekedar representasi kekuasaan para bdjing tetapi juga 
simbol dari kelemahan mereka sendiri. Ada semacam dualisme pemikiran di dalam 
benak bidjing ketika dia berbicara tentang hukum: mereka paham bahwa tindakan 
kriminal adalah bentuk aksi melawan negara (hukum), tapi mereka juga tidak mau 
dijerat oleh hukum karena aksi kejahatan mereka bagian dari kesalahan negara di 


masa lampau. 


B. Arena Sosial-Ekonomi 

Bajing juga manusia. Oleh sebab itulah, siapapun ia atau apapun status 
sosialnya di mata masyarakat dan pemerintah, kaum bdjing tetap memerlukan 
makan. Para perampok, jagoan, dan para bandit sekalipun, sebagaimana dikatakan 
oleh Hobsbawm, juga memerlukan makan. Mereka perlu mendapatakan uang untuk 
membeli berbagai kebutuhan hidup (baik kebutuhan primer, sekunder, hingga tersier 
sekalipun). Mereka adalah orang-orang yang dianggap kaum marjinal di dalam 
negara modern, negara di masa pasca-kolonial yang tidak lagi membutuhkan spirit 
revolusioner, karenanya mereka menjalani aktivitas perekonomiannya dengan 
melakukan kejahatan (mencuri, merampok, berjudi, hingga membunuh). Sekalipun 
demikian, praktek mendapatkan penghasilan ekonomi yang dilakukan oleh para 
bajing tersebut bukanlah didasari oleh pikiran kosong belaka. Karena, ini 
berpengaruh tehadap reproduksi kekuasaan para bdjing itu sendiri. Tindakan para 
bajing yang tidak memperhitungkan situasi, akan membuat mereka terjatuh dalam ke 
lembaga formasi sosial yang rendah (baik itu dalam lingkup masyarakat ataupun 
internal bdjing sendiri). 

Menurut Pierre Bourdieu (1994), reproduksi kekuasaan juga memiliki tingkat 


rasionalitasnya sendiri di benak pelakunya, sebagaimana rasionalisasi ekonomi yang 


28 Hobsbawm, Op.cit., 2000:83-85 
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juga membutuhkan perhitungan dan tujuan yang hendak dicapai. Tanpa perhitungan 
dan strategi, maka reproduksi kekuasaan dalam realitas sosial akan mengalami suatu 
kegagalan (entah masa kini ataupun di masa depan)”. Pernyataan Bourdieu ini 
memiliki aktualitasnya dalam reproduksi kekuasaan para bdjing berbasis sosio- 
ekonomis. Hal ini tampak nyata, ketika melihat aksi kejahatan semacam pencurian 
atau perampokan yang dilakukan oleh para bdjing kebanyakan demi mendapatkan 
penghasilan. Sebab, para bdjing justru melakukan tindakan kejahatannya kepada 
orang tertentu saja. Yakni, komunitas Cina dan orang kaya yang dianggap pelit 
sekaligus rakus. Pengalaman membuktikan bahwa orang Cina dan orang kaya 
menjadi target utama pencurian dan perampokan saat Ka’ Abduh menjalankan 
aktivitas bdjing-nya di negeri seberang, di negeri rantau, atau ketika di tempat 
pelarian. Tak hanya Abduh, kebanyakan para bdjing yang berada di luar Madura 
kerapkali memilih orang Cina dan orang kaya guna dijadikan lahan kejahatannya. 
Para bdjing menganggap bahwa orang Cina dan orang kaya (baik itu pedagang 
ataupun pejabat negara) adalah orang yang memiliki banyak harta. Bahkan yang 
membuat para bdjing melakukan kejahatannya kepada Cina dan orang kaya bukan 
hanya masalah harta mereka, melainkan karena adanya faktor simbolik, yakni berupa 
harga diri dan kehormatan di antara komunitas bdjing. Artinya, mereka yang 
melakukan tindak kejahatan terhadap Cina dan orang kaya memiliki tingkat 
prestisius dan kehormatan yang tinggi dibandingkan dengan para bdjing yang 
melakukan kejahatannya kepada rakyat kecil (yang melarat dan telah tertindas oleh 
struktur kekuasaan). 

Hanya saja, yang harus diperhatikan bahwa rasionalitas para bdjing di dalam 
melakukan aksi kejahtannya itu tidak semata-mata bersifat subjektif, melainkan juga 
ada pengaruh sejarah sosial mereka di masa lampau. Karena, sebagaimana dikatakan 
oleh Bourdieu, bahwa praktek sosial seseorang yang berkaitan dengan posisi sosial 
mereka juga dipengaruhi prinsip generatif yang berbasis pada historis”. Mungkin hal 
ini cukup beralasan. Di dalam bab sebelumnya yakni sejarah bdjing Madura °! telah 


dijelaskan panjang lebar tentang aktivitas para bdjing waktu era kolonial yang kerap 


29 Pierre Bourdieu, ‘Outline of A Theory of Practice’, 1977:109-110 
30 Pierre Bourdieu, ‘The Logic of Practice’, 1990:54 
3! Untuk melihat sejarah kriminalitas dan bdjing Madura bisa dicek lagi di Bab. II.4.F 
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mencuri harta orang Cina dan orang kaya yang rakus, zalim, pelit, dan menjadi antek 
penjajah. Penyebab utama para bdjing di masa lalu menjadikan orang Cina sebagai 
target kriminalitasnya tak lepas dari adanya suatu gerakan rekayasa stigmatisasi 
buruk dari pihak kolonial Belanda kepada orang Cina. Di mata kolonial Belanda, 
Cina adalah pihak yang rakus di dalam perdagangan. Sehingga, krisis yang terjadi 
dalam keuangan (kas) Belanda dipengaruhi oleh kurangnya pemasukan hasil 
ekonomis karena aktivitas perdagangan waktu itu justru lebih didominasi orang Cina. 
Untuk mengurai dominasi Cina dalam aktivitas perdagangan, maka pihak kolonial 
melakukan penyerangan dan pembantaian massal terhadap orang Cina, sehingga aksi 
ini dikenal dengan peristiwa 1740 berdarah, atau populer dengan ‘angke berdarah”. 

Di Madura sendiri, perang terhadap komunitas orang Cina berhubungan erat 
dengan gerakan anti-Cina yang sebelumnya diteriakkan oleh Belanda, serta 
Diponegoro di saat perang Jawa (1825) yang menyerukan perang terhadap “orang 
kafir”. Hal ini pun memunculkan gerakan anti-Cina di Madura pada tahun 1895an, 
yang dipimpin oleh Kiai Prajjan dari Sampang. Munculnya perang anti-Cina di 
Madura tidak hanya buah dari politik kolonial, tetapi juga karena adanya ideologi 
keagamaan (menganggap para orang Cina tidak memperhatikan nilai-nilai keislaman 
karena mereka berdagang minuman keras seperti arak dan narkoba seperti candu). 
Gerakan anti-Cina di Madura semakin mengakar ketika Sarekat Islam menyerukan 
untuk melawan dominasi ekonomi orang-orang Cina. 

Sementara, terkait dengan orang kaya (pejabat pemerintahan) yang tentu juga 
menjadi sasaran kejahatan para bdjing itu tidak lepas dari sejarah kerakusan, 
hedonisme, dan gaya hidup mewah para penguasa lokal di Madura. Artinya, pada era 
kolonial, banyak penguasa lokal di Madura yang hanya mementingkan urusan politik 
dan ekonomis para kolonial. Padahal, manifestasi kepentingan kolonial itu tidak lagi 
bernuasa kepekaan dan berbasis pada hati nurani kerakyatan. Terbukti, di tengah 
melimpahnya harta para penguasa lokal dan kolonial, kemiskinan dan penderitaan 
masih dipikul oleh rakyat Madura kebanyakan. Karena itu, tidak heran jika muncul 


perlawanan dari rakyat jelata yang tergambar dalam sejarah Ke’ Lesap dan Sakera, 


32 Tentang politik anti-Cina yang dihembuskan Belanda dan kemudian menjadi isu pokok perlawanan 
para rakyat Jawa dan Madura di masa berikutnya, dapat dilihat lagi di Bab.II.4.C (Islam & Kompetisi 
Perdagangan) 
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dengan merampok harta penguasa lokal yang menjadi antek kolonial dan para 
pedagang kaya, sekaligus membunuh orang-orang Belanda sebagai simbol rasa sakit 
hati rakyat Madura. Dari sinilah, maka tak heran jika dalam perkembangannya 
banyak para bdjing di masa pasca-kolonial itu tetap menjadikan komunitas Cina dan 
orang kaya sebagai saluran manifestasi kejahatannya. Inilah yang dimaksud “sejarah 
merupakan bagian dari aktivitas masa lalu yang terkadang tak dapat dikenang secara 
utuh, tetapi terkadang menampakkan dirinya di masa kekinian dalam berbagai bentuk 
perilaku dan kesadaran”. 

Di dalam pandangan para bdjing kebanyakan, orang Cina dianggap memiliki 
prinsip kultural menghalalkan segala cara asalkan tujuan tercapai. Orang Cina dan 
orang kaya dianggap cenderung memiliki nilai-nilai hidup kera (ngangghuy elmona 
motak), yakni pura-pura baik pada saat memerlukan pertolongan atau memiliki 
kepentingan, tapi setelah kepentingannya itu tercapai mereka akan melupakan orang 
yang membantunya. Berdasarkan pandangan inilah, maka bdjing yang melakukan 
kejahatan kepada orang Cina dan orang kaya dianggap lebih bermartabat 
dibandingkan dengan bdjing yang melakukan kejahatan tanpa pandang bulu (semua 
orang dicuri tak terkecuali orang miskin). Di masa kolonial, orang Madura yang 
melakukan penjarahan dan pencurian (baca:perlawanan) kepada orang Cina dianggap 
sebagai gerakan yang mulia baik dari sisi sosial ataupun ideologis-keagamaan** 

Para bdjing yang melakukan aksi kejahatannya secara selektif, tergolong 
sebagai para bandit sosial yang terhormat. Artinya, mereka melakukan kejahatan itu 
sesuai dengan standar moral lokal. Sebagaimana yang tampak dalam legenda Robin 
Hood, seorang yang dianggap sebagai kriminal oleh pemerintahnya, tetapi ketika dia 
melakukan kejahatannya (seperti mencuri), justru para korbannya adalah orang-orang 
kaya dan bukanlah orang miskin. Para pelaku kriminal ataupun bandit sosial dimana 
pun mereka berada dapat disimbolkan sebagai pelaku kriminal ‘terhormat’ apabila ia 
tidak merugikan rakyat banyak dalam jangka waktu tertentu, bahkan mereka menjadi 
pelindung rakyat dari berbagai bentuk kejahatan sosial yang datang dari luar”. 


Dalam masyarakat Sisilia, para mafia yang dianggap “terhormat” sehingga mendapat 


33 Hubert L. Dreyfus and Paul Rabinow, ‘Michel Foucault: Beyond Strukturalism and Hermeneutic’, 
1983:118 

34 Lihat kembali Bab.II.4.D (Islam dan Perlawanan di Madura) 

35 Hobsbawm, Op.cit., 2000:40-41 
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sebuah julukan ‘Don’, adalah mereka yang berada di dalam ranah kriminal tetapi 
melindungi rakyatnya”. 

Sekalipun demikian, dalam komunitas bandit sosial ataupun para mafia dalam 
perkembangannya terjadi dualisme gerakan. Dalam arti lain, para pelaku kriminal itu 
tidak hanya terdiri dari kelompok tunggal yang memfokuskan sasarannya kepada 
orang kaya saja, melainkan ada juga kelompok kriminal yang tidak lagi selektif di 
dalam melakukan kejahatannya. Dan fenomena ini tidak dapat kita hilangkan begitu 
saja di dalam dunia kriminalitas atau perbanditan sosial”. Begitu pun halnya di 
dalam dunia para bajing Madura. Para bajing Madura di dalam perjalannnya ternyata 
sasarannya tidak lagi terfokus kepada komunitas Cina dan orang kaya semata. 
Terbukti, tidak sedikit dari bajing Madura itu yang melakukan aksi kejahatannya 
kepada orang miskin (reng kenne' ban pada reng cellengnga). 

Hal itu umumnya dilakukan para bdjing, ketika mereka sedang berada pada 
situasi terdesak akan pemenuhan kebutuhan sosial yang bersifat instan. Seperti yang 
terjadi dalam kisah Ka’ Dofir ketika dia didatangi teman bdjing-nya yang menjadi 
rekan kerja sekaligus anak buahnya. Kedatangannya (teman dan anak buah Ka' Dofir 
yang berasal dari luar Madura itu) bertujuan untuk meminta bantuan ekonomi kepada 
Ka’ Dofir. Karena kondisinya sangat terdesak, maka Ka’ Dofir harus membantu 
ekonomi temannya dengan cara mencuri sapi milik rakyat kecil yang ada di desanya. 
Bantuan berbentuk sosio-ekonomis di antara para bdjing ini sudah menjadi sebuah 
norma sosial tak tertulis. Dalam sejarah jagoan di Jawa atau para bandit di Eropa, 
norma sosial berdimensi ekonomis ini juga menjadi hal lumrah. 

Sebagaimana diungkapkan di dalam kajian yang pernah dilakukan Nordholt, 
bahwa para jago di Jawa merupakan kelompok orang yang memiliki satu kekuataan 
sosial yang erat antar anggotanya. Meski di antara para jago desa itu berbeda lokasi, 


mereka saling kenal dan saling memberi bantuan jika mengalami kesulitan hidup 


36 Lihat bab. Khusus tentang mafia Sisilia dalam Antonio Nicaso & Lee Lamothe, Op.cit, 2003:69-70 
37 Ada dua (2) alasan mendasar mengapa terjadi perpecahan di internal bandit, sehingga memunculkan 
bandit sosial dan bandit anti-sosial. Pertama, tekanan struktur kekuasaan yang begitu besar, sehingga 
menimbulkan pelelahan ideologi kerakyatan pada internal bandit. Kedua, adanya interaksi sosial yang 
mengubah cara pandang para bandit akan aktivitas revolusionernya (seperti, menganggap para rakyat 
miskin merupakan musuh para bandit karena kurangnya legitimasi dari mereka, ataupun menganggap 
bahwa rakyat itu terlalu lemah ketika menghadapi ketidak adilan sosial yang ada) Hobsbawm, Op.cit., 
2000:29 
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(terutama tekait dengan kesulitan ekonomi). Dari adanya kesulitan itu, maka jago itu 
akan melakukan pemerasan, intimidasi, pencurian, dan perampokan kepada siapapun 
yang dianggap paling mudah untuk dijadikan korban. Karena, rakyat tergolong pihak 
yang tidak berdaya dan memiliki ketakutan terhadap para jago, maka merekalah yang 
menjadi target kejahatan para jago desa di Jawa itu?*. Dalam masyarakat rahasia Cina 
yang lebih dikenal dengan triad pun pertolongan terhadap sesama kelompok mereka 
yang sedang dilanda kesusahan finansial adalah sebuah hal yang sakral. Karena, bila 
mereka tidak membantu teman yang sedang dilanda kesusahan, maka sanksinya bisa 
sangat berat bahkan sampai dibayar dengan nyawa”. 

Di dalam komunitas bdjing itu sendiri juga berlaku “sakralitas kelompok”. 
Artinya, memberikan bantuan finansial kepada teman bdjing lainnya yang sedang 
krisis adalah upaya yang terhormat, bahkan menguatkan posisinya sebagai bdjing 
yang besar (bdjing rajah) di antara komunitas mereka sendiri. Di dalam upaya balas 
dendam seperti halnya nabing (berduel sampai mati) dengan cara carok, seorang 
jago akan diberi bantuan dana oleh teman-temannya. Karena, di dalam upaya nabing 
atau carok tak hanya perlu modal keberanian (angko), namun juga dana”?. Mungkin, 
dana ini digunakan sebagai biaya mengasah ilmu kekebalan mereka, atau juga untuk 
alasan yang bersifat taktik lainnya seperti mengeluarkan para pembunuh dari penjara 
dengan tujuan upaya balas dendam bisa dilakukan (sebagaimana yang dilakukan Ka’ 
Abduh, ketika membalas dendam kematian pamannya). 

Mengapa pemberian bantuan itu terkait dengan posisi sosial kaum bdjing? 
Karena, bila bdjing yang diminta bantuan finansial menolak (tidak melaksanakan 
permintaan itu), maka ia akan terancam kehidupannya di masa mendatang. Ancaman 
ini dalam komunitas bdjing disebut “ngekke', ngampe”. Jikalau seorang bdjing itu 
telah diancam (è kekke' dan è kampe”) oleh temannya sendiri, maka akan terjadi dua 
kemungkinan: pertama terjadi pengkhianatan di antara bdjing itu. Kedua, bdjing itu 
akan ditinggalkan anak buah atau rekan kerjanya. Ini yang menjadi kekhawatiran 


tersendiri di dalam dunia para jagoan atau perbanditan. Sebab, menurut Hobsbawm, 


38 Nordholt, Kriminalitas, Modernitas, dan Identitas dalam Sejarah Indonesia’, 2002:41-42 

39 Tentang sakralitas sosial di komunitas Triad sekaligus sanksi berat bagi mereka yang melanggarnya 
dapat dilihat lebih lanjut di Fenston Bresler, Op.cit., 2008:71-72 

“0 Latief Wiyata, Op.cit., 2002:189 & 196 
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kalahnya bandit dan seorang jagoan bukan karena dia ditembak oleh polisi, 
melainkan karena ia dikhianati rekannya sendiri". 

Akan tetapi, pergeseran target sasaran kejahatan para bdjing itu bukan hanya 
didasari oleh kepentingan subjektif mereka saja. Sebab ada pengaruh genealogi yang 
bermain di belakang kehidupan para bdjing. Ini dapat kita lacak pada masa orba dulu 
yang memberikan peluang bagi pelaku kejahatan mengekspresikan aktivitasnya. 
Kalau ditarik mundur ke belakang, sebenarnya sasaran kejahatan para bdjing adalah 
orang-orang kaya tertentu saja. Hal ini terjadi ketika masa kolonial dan menjelang 
revolusi kemerdekaan. Namun, setelah terbentuknya negara modern, para jagoan, 
pendekar, atau para bdjing ini tidak serta merta mendapatkan hak kesejahteraan 
mereka secara layak. Justru di masa orba, aktivitas kejahatan mereka seakan-akan 
dianggap “legal”. Karena itu, maka melakukan kejahatan kepada rakyat kecil pun 
dianggap hal lumrah di masa itu. Sejarah ini kemudian terus berjalan di dalam 
internal para kriminal dan pelaku kejahatan, tak terkecuali di dalam internal bdjing 
sendiri, hingga berakhirnya masa orba. 

Ada alasan lain yang dapat dijadikan landasan pergeseran sasaran tindakan 
kejahatan bdjing ini. Yakni, terputusnya atau tidak adanya ikatan emosional dengan 
lokalitas tempat mereka tinggal, sehingga keterpisahan jarak sosial tersebut membuat 
para pelaku kejahatan sukses mewujudkan keinginannya“. Dalam sejarah Trunojoyo 
dan Untung Suropati misalnya, banyak para jagoan dari Madura, Makasar, Bugis, 
dan Bali yang menjadi pengikut mereka kerapkali melakukan perampokan dan 
penjarahan harta rakyat yang berada dalam lingkungan kerajaan asal Belanda (yang 
ada di area kekuasaan Mataram khususnya)”. Bahkan, jauh sebelum itu kita bisa 
melihat sebuah sejarah Tunggul Ametung yang merupakan penjahat sekaligus 
pendekar yang dipakai dan diberi kuasa oleh kerajaan Kediri untuk menjadi kepala 
desa di Tumapel sebagai bagian dari pengontrolan arus upeti yang diambil secara 


paksa dari rakyat setempat”. 


4! Hobsbawm, Op.cit., 2000:43 

2 Hobsbawm, Op.cit., 2000:89 

8 Denys Lombard, Nusa Jawa Silang Budaya: Jaringan Asia’, 1996:60-61; ataupun cek juga di Bab. 
IL4.F (Genealogi Bdjing Madura). 

4 Keterputusan Tunggul Ametung dengan desanya di sini diartikan sebagai pergeseran orientasi 
kerakyatan menuju ke orientasi kekuasaan kerajaan. Hal ini yang membuat Tunggul Ametung dibenci 
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Di dalam masa orba, tindakan pemutusan ikatan emosional berlatar belakang 
aspek kemiskinan dan kerakyatan dari internal para jagoan atau pelaku kriminal itu 
justru lebih substil lagi. Dengan dalih stabilitas politik dan pembangunan, maka para 
jagoan dan pelaku kriminal itu dilegitimasi pemerintah aktivitas kejahatannya. Dari 
sanalah kemudian tanpa disadari mempengaruhi kehidupan pelaku kriminalitas di 
Jawa pada umumnya, tidak terkecuali di Madura. Sehingga, menjadi hal yang lumrah 
secara genealogis bila pada era berikutnya, konsentrasi target kejahatan para bdjing 
menjadi terfragmentasi, dan tak lagi bersifat tunggal: bukan hanya mereka yang kaya 
ataupun yang Cina, rakyat jelata pun menjadi sasaran para bdjing. Karena itulah, 
reproduksi kekuasaan bdjing berdimensi sosio-ekonomis, bukan sekedar 
subjektivitas (memiliki sasaran sekaligus tujuan tertentu), melainkan juga 
dipengaruhi genealogis yang melekat di balik kehidupannya 5. 

Menurut Henk Nordholt, suatu desa akan menjadi aman dan masyarakat akan 
tenang karena ada seorang jago yang menjaga desa dari praktek kriminal pihak lain”. 
Itu artinya, suatu daerah yang dihuni masyarakat akan menjadi tidak aman jika tidak 
ada penjaga desa semacam jago. Karena, biasanya seorang jago dan elit politik desa 
memiliki hubungan yang erat: desa butuh aman, jago butuh makan, maka kepala desa 
perlu memberikan bantuan ekonomis pada jago (jago diberi sebagian tanah percaton 
desa untuk diolah), dan sebagai timbal-baliknya jago pun dituntut menjaga keamanan 
desa. Melihat fenomena ini, tampak ada semacam proses social exchange antara jago 
dan masyarakat yang dimediasi oleh elit desa. 

Namun, pandangan di atas tidak sepenuhnya benar meskipun terkadang segi 
kebenarannya tidak bisa diragukan dalam kasus tertentu. Dalam sejarah kehidupan di 
desa Bheng-Labheng. Salah satu desa di utara Sumenep itu memiliki seorang jago, 
bajing desa bernama Ka’ Aton. Ka’ Aton, adalah bdjing yang memiliki komitmen 
menjaga keamanan desanya. Bahkan, ia pun salah satu bâjing desa Bheng-Labheng 
yang seringkali dimintai bantuan aparat keamanan untuk menangkap bdjing lainnya 
yang kebetulan tinggal dan bersembunyi di desanya Ka’ Aton. Ironisnya, di saat ada 


seorang teman bdjing yang mencuri kampungnya, Mamad, justru dilindungi sendiri 


tidak hanya oleh rakyat sekitarnya, tetapi juga oleh keluarganya sendiri. Lih. Pramoedya Ananta Tour, 
“Arok Dedes’, 1999 

45 Foucault, Op.cit., 1976:116-117 

4 Nordholt, Op.cit., 2002:10 
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oleh Ka’ Aton. Ikatan solidaritas di antara bdjing yang saling kenal seakan-akan 
mengalahkan ikatan sosial berbasis kemasyarakatan, sehingga keamanan desa tidak 
selamanya bisa aman sepanjang masa. 

Tampaknya, upaya perlindungan keamanan bagi Mamad yang dilakukan Ka’ 
Aton, memiliki korelasi dengan kultur masyarakat Madura terutama tentang nilai- 
nilai pemeliharaan persahabatan: Jha' ngakan tolang taretan dhibi', kanca dhaddhi 
taretan””. Di benak Ka’ Aton, mengkhianati teman seperjuangan akan berujung pada 
petaka sosial, dalam arti Ka’ Aton akan dicemooh oleh teman-teman bdjing yang 
lain, bahkan ketika ia mendapat kesulitan, temannya akan enggan untuk 
membantunya. Jika menurut Antonio Nicaso & Lee Lamonthe kehormatan kelompok 
Mafia Sisilia, Italia terletak di dalam loyalitasnya kepada anggota mafia yang 
lainnnya, sehingga muncul sumpah yang membatin (tetapi tidak tertulis) di antara 
para mafia: Aku akan setia dan saling membantu teman-temanku, jika mengkhianati 
teman-temanku, maka aku rela menyerahkan nyawaku sebagai pembuktian tanggung 
jawab seorang mafia". Maka, dalam komunitas bdjing Madura pun nilai-nilai 
loyalitas atau upaya menjaga ikatan persahabatan (tidak melakukan pengkhianatan 
demi suatu kepentingan ekonomis) haruslah dipelihara sekuat mungkin. Karena, itu 
bukan hanya menujukkan sumpah kebatinan di antara komunitas bdjing, melainkan 


juga kehormatan mereka sendiri (sebagaimana kehormatan para mafia Sisilia). 


C. Arena Budaya 

Di dalam ranah ilmu sosial, perdebatan mengenai konsepsi kebudayaan masih 
menjadi topik hangat yang tidak henti-hentinya dipersoalkan. Beragam macam sudut 
pandang diketengahkan dalam memberi pemahaman atas konsepsi kebudayaan. 
Dalam pandangan umum, kebudayaan seringkali dilihat secara konvensional, dengan 


kata lain hanya dianggap bagian jejaring makna dan konstruksi nilai-nilai atau juga 


41 Tentang nilai-nilai pemeliharaan suatu persahabatan di dalam masyarakat Madura, bisa dicek di Bab 
11.3 (Kultur & Stratifikasi Sosial Masyarakat Madura). 

48 Antonio Nicaso & Lee Lamothe, Op.cit, 2003:68 

49 Jejaring makna ini dianalogikan dengan aksi kedipan mata di antara tiga orang teman karib. Realitas 
kedipan mata ini akan menghasilkan makna yang berbeda di antara masing-masing orang. Ada yang 
menganggap kedipan mata temannya adalah simbol perasaan, ada yang menganggap sebagai spontan 
biologis (kelilip), ataupun ada yang menganggap sebagai simbol ejekan. Karena itu, kebudayaan 
bergerak di dalam jejaring makna antar orang yang berinteraksi. Mengenai konsep kebudayaan yang 
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dianggap suatu tradisi keseharian yang taken for granted”. Hanya saja, yang kurang 
dijadikan kosentrasi tema kultural pada masa kekinian adalah masalah penubuhan. 
Padahal, sebagaimana dikatakan beberapa pemikir postmodern seperti Bourdieu”! 


dan Foucault?? 


bahwa satu bagian yang paling esensial di dalam kajian kebudayaan 
adalah masalah tubuh. Tubuh adalah materi paling fundamental dibandingkan materi 
dalam arti ekonomis. Tubuh menjadi bagian dari kapital dalam kehidupan sosial 
sehingga ia menjadi bagian dari reproduksi kekuasaan”. 

Di dalam karya monumentalnya, ‘Distinction’ (1984), Bourdieu mengatakan 
bahwa tubuh bisa menjadi bagian dari kapital untuk mereproduksi kelas sosial dalam 
masyarakat. Selera (taste) misalnya, antara kelas bawah dan kelas atas, ada suatu 
perbedaan selera pada kesehariannya. Ini bisa dilihat dari makanan yang dikonsumsi, 
olah raga yang dipilih, pakaian yang harus dikenakan (ber-merk atau bukan), atau 
masalah pemilihan pasangan hidup (aspek perkawinan), dan penampilan tubuh 
(orang dari kalangan buruh kurang memperhatikan perawatan kulit dan wajah 
dibandingkan dengan kalangan borjuis)”. Reproduksi sosial berbasis kultural yang 
melekat pada tubuh misalnya, bisa juga dilihat di dalam ranah pendidikan. Sekolah, 
yang notabene kita kenal sebagai saluran mobilitas sosial, ternyata hanya 
menciptakan kesenjangan kelas sosial. Siswa yang miskin sangat sulit bersaing 
dengan para siswa yang berasal dari keluarga kaya. Karena konsentrasi belajar dan 


fasilitas pendukungnya jelas berbeda antara siswa yang kaya dan yang miskin. 


terkait erat dengan jejaring makna dalam kehidupan masyarakat ini bisa dilihat dalam Clifford Geertz, 
‘Tafsir Kebudayaan’, 1992 

50 Mengenai berbagai pendekatan kultural dan konsepsinya ini bisa dilihat lebih jauh lagi dalam suatu 
kumpulan makalah budaya Arie Setyaningrum, 2007; untuk lebih mendalami bandingkan juga dengan 
karya Chrish Beker, “Cultural Studies’, 2005 

>! Persoalan kultur yang paling prinsipil dan bersifat ajeg (durable) itu adalah mengkaji tentang tubuh. 
Tubuh merupakan tempat dimana field dan habitus saling berjalan dan melekat (embodied) di dalam 
kehidupan kita. Dari ujung kepala (yang merupakan bagian paling atas dan esensial dari tubuh) hingga 
ujung kaki (bagian paling bawah dari tubuh) bisa menjadi sebuah arena kebudayaan. Masalah pikiran, 
perasaan (hati), keterampilan, life style, konsumsi, atau makanan (taste), masalah gender (laki-laki dan 
perempuan), kelas sosial (tua-muda, miskin-kaya) selalu pertama-tama klasifikasi dan identifikasinya 
melalui tubuh kita. Untuk masalah tubuh dalam pandangan Bourdieu, bisa dilihat di dalam, “The Field 
of Cultural Production ',1993, Bourdieu, Op.cit, 1990:70-71 

>? Dalam karya-karya Foucault, tubuh menjadi tema penting yang seringkali dikajinya. Mulai dari seks 
hingga metode genologi dan politik kerapkali memasukkan tubuh dalam kerangka analisanya. Sebagai 
gambaran yang utuh mengenai analisa Foucault tentang tubuh, lih. Foucault, Op.cit, 1977; bandingkan 
juga dengan Dreyfus and Rabinow, Op.cit, 1983:terutama Part. II 

3 Bourdieu, Loc.cit; Bandingkan juga dengan Setyaningrum, Op.cit., 2007:14 

4 Bourdieu, Op.cit, 1984:173-174 
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Bahkan, di dalam hal pemilihan sekolah pun siswa kaya akan lebih mudah 
mengakses sekolah bermutu. Sehingga, dari dasar inilah, Pierre Bourdieu 
berpandangan bahwa posisi sosial terkait erat dengan dimensi (modal) kultural. 

Dalam konteks inilah, dengan mengadopsi pemikiran Bourdieu di atas, tentu 
reproduksi sosial atau lebih tegasnya reproduksi kekuasaan tidak hanya terjadi dalam 
ranah pendidikan saja, melainkan juga di dalam ranah perbajingan. Karena, menurut 
Bourdieu, dalam masyarakat manapun, tubuh itu menjadi wilayah relasi kuasa atau 
arena pertarungan dan berbagai skema habitus”*. Tubuh juga merupakan bagian dari 
kekuasaan. Tubuh berkorelasi dengan kekuasaan. Di dalam tubuh itu pulalah terdapat 
kekuatan yang digunakan untuk menandai, menyebarkan, memediasi, memelihara, 
mengurangi, ataupun menguatkan kapasitas kekuasaan seseorang”. Karena itu, maka 
tidak heran jika para bdjing cenderung berorientasi mereproduksi dan memediasi 
kekuasaanya melalui tubuhnya. Ini terlihat, dari adanya penguasaan dan pendalaman 
ilmu kanuragan (elmo sakte atau kajunellan) seperti ilmu kebal, ilmu kasih-sayang, 
ilmu pembungkam, ataupun meletakkan jimat atau benda kramat seperti clurit di 
balik tubuhnya. 

Bagi para bdjing, kekuasaan mereka akan meluntur atau kurang memiliki 
kualitas apabila di dalam tubuhnya tidak disematkan ilmu kanuragan ataupun jimat 
dan clurit. Dengan memiliki ilmu sakti, jimat, dan membawa clurit, akan membuat 
para bdjing berani untuk melangkah, tidak merasa takut sedikit pun terhadap orang 
atau bdjing lainnya. Bahkan, ketika para bdjing harus berhadapan langsung dengan 
banyak lawan yang mengepungnya, justru tidak akan menyurutkan langkahnya. Kita 
telah melihat bagaimana keberanian berduel Ka’ Abduh ketika menghadapi sejumlah 
bajing pembunuh bayaran (tokang tatta’). Kita juga telah membaca tentang insiden 
pertarungan perebutan lahan kekuasaan yang dilakukan Ka’ Dayat dengan melawan 
sejumlah jagoan di Kalimantan. Ada semacam sugesti dan kesadaran di dalam benak 
bajing bahwa kekuasaan mereka terikat dengan tubuh mereka yang dipenuhi dengan 


kekuatan supranatural (yang bagi kebanyakan orang, kekuatan ini justru dianggap tak 


55 Tentang reproduksi sosial berbasis kultural di dalam ranah pendidikan dan intelektual, dapat dilihat 
lebih jauh dalam Richard Jenkins, Pierre Bourdieu’, 2002:113-115 

36 Bourdieu, Op.cit., 1990:72-73 

57 Foucault, Op.cit., 1977:25, bandingkan juga dengan Dreyfus and Rabinow, Op.cit, 1983:112 
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logis atau masuk akal)". Bahkan, jika mengkaji lebih jauh lagi, penolakan terhadap 
“kematian” merupakan bagian kehormatan para jagoan, pelaku kriminal, sekaligus 
bandit sosial”. 

Barangkali anggapan ini benar jika dikaitkan dengan perbajingan itu sendiri. 
Karena, dunia bdjing merupakan dunia yang sangat keras (alam se kerras), alam 
yang penuh perjuangan tanpa henti di antara para pelakunya, masyarakatnya dan 
pihak negara. Ibaratnya segi tiga bermuda, yang di antara sisinya itu saling terikat 
dan menopang sekaligus tarik menarik. Kekuataan dan kekuasaan bdjing bukanlah 
suatu kekuasaan yang mutlak seperti tuhan, melainkan kekuasaan mereka bersifat 
cair dan kenyal karena kekuasaan mereka selalu berada dalam ancaman kekuasaan 
yang lainnya. Nah dari sinilah, kekuataan magis diperlukan oleh bidjing. Dengan 
memiliki dunia magis dan sihir ini, seakan terbangun nilai keyakinan di kalangan 
bajing bahwa kekuataan dan kekuasaan mereka dilegitimasi dan dilindungi oleh 
penguasa transedental, Tuhan. Hal ini mengingatkan kembali tentang historis Islam 
di Madura, dimana pada waktu lampau kalangan sufi dan Wali Songo amat kental 
dengan ajaran mistiknya. 

Di dalam pandangan kaum sufi, segala sesuatu di dunia berhubungan dengan 
kekuataan tuhan. Keselamatan di dunia akan terlaksana sepanjang masa apabila ada 
legitimasi dari kuasa tuhan”. Karena itu, legenda raja Madura di zaman dulu sangat 
kental akan prosesi pertapaan di bukit atau gunung tertentu, dengan tujuan bukan 
sekedar untuk memperdalam kesaktian, melainkan juga upaya mendekatkan diri pada 
kuasa tuhan. Apa yang telah dilakukan bdjing Madura, khususnya penguasaan ilmu 
kanuragan, justru secara genealogi akarnya berasal dari tradisi sufiisme dan raja-raja 


mereka terdahulu. 


58 Pandangan irasional masyarakat terhadap kekuatan supranatural ini terbantahkan di saat terjadi satu 
kasus di Balikpapan di awal tahun 2008 lalu, dimana seorang jagoan desa yang bernama Tarzan tidak 
mempan ditembak ratusan peluru aparat kepolisian setempat. Setelah titik lemahnya diketahui (dengan 
menembak cincin keremat di jari manisnya), maka si Tarzan pun bisa dilumpuhkan peluru polisi. Saya 
pun pernah melihat langsung aksi carok yang dilakukan oleh sekelompok bdjing pada saat penelitian. 
Tapi, saya pun tertegun karena para bdjing besar (yang dianggap pemimpin kedua kelompok itu) tak 
sedikitpun terluka meski ditebas dengan clurit ataupun ditembak. 

59 Hobsbawm, Op.cit., 2000:44 

60 Tentang sejarah Islam dan pengaruh sufiisme yang menonjolkan mistifismenya sehingga memberi 
warna pada tradisi raja-raja di Madura (bertapa untuk memperdalam ilmu kanuragan dan mendekatkan 
diri pada kuasa tuhan) dapat dilacak kembali di bab.I1.4.B (Sejarah Agama Islam). 
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Antara kekuatan supranatural di tubuh bdjing dan legitimasi transedental itu 
memang ada benarnya. Mengingat untuk mempertahankan kekuatan ilmu mereka, 
diperlukan sebuah ritual tertentu yang terkait dengan nilai keagamaan, semisal puasa 
atau menjauhi perzinahan. Bahkan, sebelum bdjing hendak pergi ke medan tertentu, 
seperti akan berduel atau melakukan aksi pencurian, mereka pun tak lupa berwudlu 
(simbol penyucian tubuh mereka). Seperti yang dilakukan Ka’ Aton dan temannya di 
saat hendak melakukan pencurian di rumah orang Cina di Jakarta. Legitimasi bersifat 
transedental itupun semakin kokoh karena ilmu sakti yang mereka dapatkan justru 
dipelajari langsung dari seorang Kiai yang berkompeten. Ini tentu beralasan, karena 
dalam masyarakat religius berbasiskan Islam, apalagi di Madura sendiri yang kental 
dengan keislamannya, peran Kiai atau ulama sangat esensial karena mereka menjadi 
bagian dari mediasi (mediator) kekuaatan transendental (supra-power)S!. 

Karena itu, banyak kaum bdjing yang berupaya mendalami ilmu kesaktian 
(magheri badhan) dengan menjadi murid Kiai. Belajar ilmu tertentu, entah secara 
otodidak atau secara formal merupakan bagian dari upaya menguatkan power of body 
serta mereproduksi posisi sosial. Tentu, kekuatan magis itu diperlukan tak hanya di 
dalam komunitas bajing. Kekuatan magis berlaku juga di dalam dunia para bandit 
atau pelaku kriminal. Mafia Italia misalnya. Para mafia yang mendapatkan jimat atau 
ilmu sihir dari tokoh agama mereka (pastur, pendeta, atau paus) akan lebih terhormat 
di antara mafia lainnya”. 

Akan tetapi, kekuatan supranatural atau ilmu magis itu pun bersifat mendua 
karena tidak hanya menunjukkan ketangguhan dan kehebatan si pemakainya, namun 
juga bisa menjadi petanda bahwa dirinya bisa dikalahkan asalkan titik lemahnya bisa 
dibaca dan tentu saja pembacaan kelemahan ini berurusan dengan waktu". Karena 
itu, maka para bdjing memiliki sebuah pandangan bahwa dalam masa tertentu suatu 
kekuatan ilmu sakti atau jimat mereka akan mengalami ketidakberdayaan. Dan pada 
masa itulah yang disebut oleh para bdjing sebagai waktu sial (biktona apes). Waktu 
sial ini menunjukkan bahwa ada kekuatan transedental yang menarik legitimasi para 


bajing tertentu (entah karena faktor apa hal ini bisa terjadi mereka sendiri pun tidak 


S1 Tik Arifin Mansurnoor, ‘Islam in An Indonesian World (Ulama of Madura)’, 1990:211 
52 Bourdieu, Op.cit, 1984:328 

653 Hobsbawm, Log.cit 

S4 Hobsbawm, Op.cit, 2000:45 
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tahu). Karena itulah, dibutuhkan strategi tertentu agar resiko kesialan ini bisa ditekan 
seminimal mungkin. Lagi-lagi, taktik yang dilakukan untuk menekan resiko ini justru 
terikat dengan tubuh mereka yang lain dan ini bersifat fisikal yang berada di luar diri 
(artinya bukan seperti sifat ilmu sakti yang kekuatannya bersifat batin atau di dalam 
tubuh). Yakni, mempermak atau merekayasa bagian kepala mereka baik memelihara 
kumis dan jenggot yang tebal ataupun memelihara rambut hingga terlihat tak terurus. 
Taktik rekayasa penampilan wajah ini dilakukan para bdjing bukan hanya bermaksud 
untuk membuat mereka terlihat sangar di hadapan orang lain (sehingga mereka dapat 
ditakuti oleh orang yang melihatnya), melainkan juga sebagai upaya untuk mengecoh 
aparat keamanan atau para lawan yang hendak membalas dendam. Seperti yang telah 
dilakukan oleh para bdjing rampok, pencuri, ataupun pembunuh bayaran yang mana 
setiap melakukan aksi kejahatannya mereka selalu merekayasa wajah mereka di zona 
(tempat) pelariannya. 

Tanpa taktik seperti itu, mereka dapat mudah tertangkap aparat keamanan dan 
kemudian ditembak. Atau mungkin mereka dapat saja ditemukan oleh bdjing lainnya 
yang hendak membalas kejahatannya. Karena itu, ketika Ka’ Sapik berhasil 
membunuh Ka’ Dofir, dia pun mencukur kumis dan rambutnya serapi mungkin saat 
berada di negeri Malaysia, negeri pelarian bdjing Madura tersebut. Makanya, 
tidaklah heran jikalau Ka’ Abduh yang hendak membalas dendam kepada Ka’ Sapik 
justru tidak mengenali Ka’ Sapik saat di Madura (setelah sekian lama dia tinggal di 
Malaysia) seandainya Ka’ Abduh tidak diberitahu oleh temannya. Selain itu, 
reproduksi kuasa tubuh itu berkorelasi erat dengan adanya pemilihan diskursus atau 
wacana (apa yang boleh dikatakan dan apa yang perlu dirahasiakan)”. 

Dalam komunitas bdjing, hal itu pun tampaknya nyata. Artinya, para bdjing 
harus pandai menjaga lidah dan mulut mereka sehingga terbentuklah adagium dalam 
dunia bdjing bahwa mon andi’ colo’ kodhu e jaghd karna colo’ lebbi tajhem dhari 
arè’ (Lidah itu lebih tajam daripada clurit). Makanya, sesama teman bdjing dilarang 
atau sangat tabu memberitahukan rahasia kejahatan para teman bdjing lainnya 


kepada aparat keamanan ataupun pihak mana saja. Ada semacam tradisi di kalangan 


6 Foucault, Op.cit., 1977:33 
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mafia yang disebut tradisi Omerta (aksi tutup mulut)® yang juga berlaku di dalam 
dunia para bdjing. Aksi tutup mulut ini, dalam dunia bdjing dikenal dengan istilah 
notop colo’, jha’ pas-trapas. Apabila aksi tutup mulut ini dilanggar, dengan arti lain 
ada salah seorang bdjing yang membuka rahasia kejahatan bajing lainnya kepada 
aparat, maka hukumannya adalah kematian (è pate 'e) atau dikucilkan. 

Pengurangan resiko lunturnya ilmu sakti ataupun jimat yang dimiliki bdjing 
itu tidak hanya berurusan dengan fisik atau tubuh mereka sendiri. Mereka juga perlu 
bantuan tubuh orang lain yakni tubuh perempuan. Sebagaimana telah dijelaskan pada 
bab 1!1.3.B, bahwa ilmu sakti atau kekuatan supranatural mereka akan menjadi luntur 
atau berkurang kualitasnya jika melakukan perzinahan. Kehidupan bdjing itu sendiri 
memiliki mobilitas yang tinggi, berpindah-pindah tempat tinggal. Sebagai manusia, 
tentu para bdjing pun memerlukan saluran hasrat biologis mereka. Dengan demikian 
untuk memenuhi hasrat biologisnya di dalam situasi mobilitas yang tinggi, maka cara 
yang dilakukan para bdjing itu adalah memperbanyak istri (melalui nikah siri). Tiap 
di lokasi baru para bdjing itu cenderung memiliki istri baru. 

Banyak istri memang bukan semata-mata alasan supranatural, melainkan juga 
terkait dengan suatu dominasi gender (laki-laki terhadap perempuan). Karena dengan 
banyak istri, bajing dengan mudah meminta bantuan ekonomis kepadanya. Beragam 
cara yang telah dilakukan para bdjing guna meminta bantuan ekonomi kepada istri- 
istrinya. Ada yang bersifat hegemonik (cara halus), ada juga yang melalui cara-cara 
dominatif (represif). Seperti yang terjadi dialami Ka’ Sukron, seorang bdjing yang 
sering memaksa istri-istrinya untuk memberinya uang untuk berjudi. Jika uang tidak 
ada, maka benda berharga semacam perhiasan, tanah, ataupun rumah sang istri akan 
digadaikan hanya demi mendapatkan modal untuk berjudi. Hal inilah yang dimaksud 
oleh Pierre Bourdieu sebagai ranah politik berdimensi kultural yaitu mereka yang 
mempunyai kekuatan yang melekat di dalam tubuhnya akan mendominasi mereka 


yang dianggap tak berdaya secara fisik atau penubuhannyaf'. 


56 Para mafia sejati terikat dengan kehormatan dirinya melalui lidahnya. Mafia yang mudah membuka 
rahasia kejahatan teman-temannya itu akan turun derajatnya sebagai mafia sejati, bahkan mereka yang 
tidak bisa menjaga rahasia akan dibunuh. Harga yang harus dibayar mahal di dalam kelompok mafia 
atas ketidakonsistensian para anggotanya akan tradisi Omerta. Tradisi Omerta dalam kelompok mafia 
ini bisa dilihat dalam novel Mario Puzo, ‘Omerta’, 2002 

7 Bourdieu, Op.cit., 1994:145; Mungkin dalam karya In The Other Words ini Bourdieu terlalu abstrak 
menjelaskan ranah politik yang terkait dengan basis kultural, terutama tubuh yang berdimensi gender 
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Anehnya lagi, terkadang hanya demi mendapatkan istri, para bdjing itu rela 
melakukan duel atau carok. Seperti carok yang pernah dilakukan antara Ka’ Dayat 
dan Jugil yang akar masalahnya karena perebutan perempuan. Markoyah, istri 
keempat dari Ka’ Jugil diambil oleh Ka’ Dayat. Namun, Jugil tak terima dengan 
perlakuan Dayat. Akhirnya, carok pun terjadi. Uniknya, duel itu dianggap bagian 
dari upaya menjaga kehormatan dan kekuasaan bdjing, baik itu Ka’ Dayat ataupun 
Ka’ Jugil. Ka’ Dayat tidak merasa bersalah karena merebut istri orang. Dengan 
argumen rasa sayang, Ka' Dayat menganggap mendekati Markoyah bukanlah 
pantangan kultural kemaduraan: karena didasari mau sama mau. Jika kisah ini benar, 
maka dapatlah dikatakan bahwa merebut istri orang lain, apalagi istri jagoan, adalah 
upaya memperkokoh kekuasaan seorang bdjing yang berani melakukannya. Bisa 
jadi, merebut istri orang di kalangan masyarakat umum, dapat dianggap praktek yang 
buruk. Bahkan, bisa membahayakan nyawa mereka sendiri. 

Akan tetepi, bajing merupakan segelintir masyarakat Madura yang memiliki 
keberanian dan terbiasa dengan alam kekerasan. Maka, tindakan untuk merebut istri 
orang justru dianggap arena permainan kekuasaan mereka. Hal inilah yang menurut 
Foucault merupakan praktek pemeliharaan kekuasaan dengan maksud kontrol sosial 
dan penjinakan tubuh atau dominasi sosial berbasis tubuh (docile body)“. Jadi, jika 
Latief Wiyata mengatakan penyebab utama tindakan carok di Madura adalah faktor 
menggangggu perempuan orang lain”, maka melihat kasus Ka’ Dayat dengan Jugil 
itu justru mengganggu perempuan yang menimbulkan carok justru bagian dari upaya 
reproduksi kekuasaan seorang bdjing itu sendiri. Tidak hanya perebutan perempuan, 
praktek poligami pun memiliki orientasi yang tidak jauh beda. 

Dengan kata lain, jikalau Rozaki mengatakan praktek poligami itu dikalangan 
blater sosok jagoan dan pelaku kriminal Madura Barat dianggap simbol kejantanan 
ataupun keperkasaan fisik'*, maka praktek poligami yang dilakukan bdjing sosok 
jagoan dan pelaku kriminal di Madura Timur justru bermakna strategi mereproduksi 


kekuasaan mereka. Sekalipun begitu, para bdjing yang tidak mampu memberikan 


(maskulin dan feminim). Namun, di dalam karyanya yang lain, Bourdieu sangat jelas mengatakan jika 
politik berbasis tubuh yakni dominasi dari maskulinitas terhadap feminimitas merupakan bagian ranah 
politik kultural. Lihat Bourdieu, ‘Masculine Domination’, 2001:21 

68 Foucault, Op.cit., 1977:137 

© Latief Wiyata, Op.cit., 2002:89 

70 Rozaki, Op.cit, 2004:81 
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pemenuhan kebutuhan istrinya itu secara adil justru dianggap orang yang tak punya 
otak dan hati (ta'andi otek bin ate). Karena itu, penghargaan secara manusiawi 
terhadap istri-istri mereka menjadi bagian dari kehormatan dan status harga diri para 
bajing. 

Karena bdjing itu memiliki keberanian (angko) dan memiliki ilmu kesaktian 
(sehingga kuasa kulturalnya lebih tinggi daripada kekuatan kultural masyarakat pada 
umumnya), maka tidak heran apabila mereka kerap dimintai bantuan oleh pemerintah 
ataupun penduduk setempat dalam urusan politik. Sebagaimana telah dideskripsikan 
tentang bagaimana relasi kuasa bdjing di dalam medan politik lokal. Dalam sejarah 
hidup Ka’ Dayat misalnya, ketika tinggal di Madura dia menjadi figur yang dimintai 
solusi oleh seorang calon kepala desa (klebun) tentang bagaimana caranya sang calon 
ini menang dalam pilkades. Apalagi, lawan politiknya yang bertarung dalam pilkades 
itu tergolong bdjing yang kuat (baik kuat dalam arti pendanaan ataupun networking 
dengan para bdjing dari Madura Barat). Di sinilah potret pertarungan politik dengan 
konteks pencarian dukungan massa terjadi di antara dua bdjing besar. Dan 
strateginya yang dilakukan baik oleh Ka’ Dayat ataupun pihak lawan itu sangat 
berbeda. Di satu sisi, Ka’ Dayat menggunakan strategi hegemonik, yakni 
mempengaruhi massa secara halus yang penuh intuitif, sementara pihak lawannya 
mencari dukungan massa secara dominatif (mengintimidasi rakyat agar memilih 
calon yang diusungnya). Pada kontek inilah yang harus kita lihat bersama bukanlah 
masalah dominatif atau tidaknya dalam praktek demokrasi di aras lokal. 

Namun, yang harusnya dipahami bersama bahwa di dalam medan politik 
(political field) selalu terjadi mekanisme perjuangan di antara para kontestan dan 
aktor politik, karena medan politik itu sebagaimana medan sosial lainnya adalah 
arena yang sarat strategi dan kalkulasi tertentu sebagai langkah mencapai tujuan 


kekuasaan dari mereka yang terlibat di dalamnya". 


Karena itu, menjalankan 
demokrasi sejati di aras lokal, terutama di Madura, akan terasa amatlah sulit karena 
partisipasi politik (seperti penggunaan hak suara di dalam pilkada) yang dilakukan 
kebanyakan masyarakatnya bukanlah murni berbasiskan hati nurani mereka, 


melainkan karena dipengaruhi kekuatan eksternal yang berasal dari para jago 


1! Bourdieu, Op.cit., 1991:171 
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ataupun pelaku kriminal di Madura (entah para bdjing ataupun para blater). 
Barangkali, fenomena seperti ini tidak hanya terjadi di Madura saja. Di Banten 
misalnya, dalam proses Pilkada seringkali melibatkan peran jawara (istilah lokal 
untuk menyebut jago daerah Banten). Ini setidaknya yang tergambar dari hasil 
penelitian Syarif Hidayat ketika pelaksaaan satu moment Pilgub 2001 silam. Para 
Cagub yang memiliki hubungan erat dengan para jawara cenderung mudah meraih 
kemenangan. Karena, biasanya taktik jawara untuk mendulang massa kerap disertai 
dengan money politics dan praktik intimidasi. Ini yang disebut Nurdholt sebagai 
kelompok Shadow State di aras lokal”. 

Terkadang, para bdjing juga memiliki peran di dalam mempertahankan pilar 
kekuasaan kepala daerah setempat yang tengah terlibat kasus penyimpangan dana- 
dana proyek kerakyatan. Artinya, citra buruk politik kepala daerah ini akan hancur di 
hadapan rakyatnya bila dirinya benar-benar divonis sebagai tersangka kasus korupsi. 
Agar citra politik mereka bertahan baik dan kesempatan untuk menduduki kekuasaan 
di aras lokal masa mendatang tidak menjadi hilang, maka bantuan dari para bdjing 
sangat diperlukan agar menyelesaikan kasus korupsi yang tengah menimpanya. 

Bagi para bdjing, membantu elit politik korup bukanlah karena ada suatu 
kekuatan dari elit pemerintah yang memaksa para warganya membantu kepentingan 
penguasanya, melainkan karena keberhasilan membantu elit politik yang bermasalah 
justru membuat reputasi dan kekuasaan bdjing itu semakin tinggi di dalam internal 
bajing Madura. Melihat fenomena sosial ini tampaknya ada pengaruh yang kuat 
dengan sejarah masa lalu para bajing Madura terutama di masa orba. Dimana peran 
jagoan dan pelaku kejahatan itu difungsikan guna mendukung ideologi pembangunan 
orba. Para jagoan dan pelaku kriminal yang mendukung kepentingan politik orba 
akan dianggap figur “heroik”, tetapi mereka yang membangkang dianggap subversif, 


dan pantas untuk disingkirkan”. 


72 Penelitian tentang jawara ataupun para jagoan di dalam ajang pilkada (demokrasi di aras lokal) ini 
bisa dilihat dalam hasil penelitian Syarif Hidayat, “Shadow State, Bisnis dan Politik di Banten', yang 
ada dalam kumpulan hasil riset dibukukan Nurdholt & Klinken (ed), “Politik Lokal di Indonesia”, 
2007; bandingkan dengan kumpulan riset yang dieditori Mashaki & Rozaki, Kelompok Kekerasan & 
Bos Lokal di Era Reformasi’, 2006 

3 Loren Ryter, menganggap bahwa preman sebagai bagian dari pelaku kejahatan dan para jagoan itu, 
diberi previlage oleh Soeharto karena mendukung stabilitas politik, keamanan, dan pembangunan 
yang menjadi visi-misi orba. Agar peran para preman ini menjadi legal dan legitimate di masyarakat, 
maka mereka dibuatkan wadah organisasi bernama Pemuda Pancasila. Akan tetapi, ketika mereka 
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Sekalipun begitu, bukan berarti kekuasaan bdjing di ranah politik menjadi 
mutlak dan besifat stagnan. Kekuasaan itu memunculkan anti-kekuasaan. Kekuasaan 
memunculkan perlawanan dari pihak lain: where there is power there is resistence”. 
Dengan begitu, maka kekuasaan para bdjing itu pun bersifat fluid, fleksibel, ataupun 
rentan terhadap kekuasaan yang lain. Kasus Petrus pada tahun 1980an yang banyak 
menewaskan bdjing di Jakarta hingga di Madura sendiri adalah indikasinya (seperti 
yang pernah dialami Ka’ Abduh, Ka’ Dayat, Ka’ Aton, dan Misrawi). Mereka pula 
kerap menjadi target operasi aparat keamanan dan hukum negara, karena tindakan 
yang mereka lakukan dianggap tindak kriminal dan mengganggu stabilitas keamanan 
masyarakat. Cemoohan dari masyarakat sekitar atas prilaku bdjing yang superior 
sehingga ia tak lagi mengindahkan nilai-nilai ataupun tatakrama kemaduraan, adalah 
potret perlawanan kekuasaan yang dilakukan masyarakat. Ini belum termasuk adanya 
perang tanding para bdjing lain yang hendak merebut derajat kuasa bdjing tertentu 
(seperti dari kasus pencurian di desanya Misrawi yang pelakunya adalah bdjing dari 
pulau seberang. Lihat kembali Bab. III.3.D). Termasuk, kasus pembunuhan bdjing 
bernama Ka’ Dofir oleh Ka’ Sapek karena masalah harga diri berdimensi perempuan. 

Sudah jamak diketahui, jika kultur masyarakat Madura sangat kental dengan 
perilaku penghormatan kepada figur kiai. Kiai merupakan tokoh informal di dalam 
masyarakat Madura yang memiliki modal kultural seperti karismatik dan kekuatan 
teologis”. Sehingga, apa yang dikatakan kiai itu akan berpengaruh pada 
masyarakatnya dan apa yang menjadi milik kiai patut dijaga sebaik-baiknya oleh 
masyarakatnya. Banyak orang Madura menganggap bahwa bertindak tidak sopan 
(mapas, trapas, janggal) kepada kiai, bisa menimbulkan petaka bagi pelakunya. 
Tetapi, kultur ini dalam kehidupan para bdjing menemui kontradiksi. Hal ini terlihat 
dari adanya kasus pencurian sapi milik kiai yang dilakukan Ka’ Aton, termasuk juga 
dilakukan oleh Ka’ Dofir dan Ka’ Abduh (lihat III.3.B) hanya karena alasan politis. 

Namun di sisi lain, peran kiai memiliki hegemoninya ketika menyelesaikan 


perselihan berdarah karena kasus perempuan antara Ka’ Dayat dan Ka’ Jugil. 


dianggap tak lagi menguntungkan, maka preman pun ditumpas melalui operasi militer bernama 
Petrus. Tentang peran preman, jagoan, dan pelaku kriminal yang digunakan oleh Soeharto dalam 
pemerintahannya bisa dilihat dalam Benedict R.O’G Anderson (ed.), ‘Violence and The State in 
Suharto’s Indonesia’, 2001 

™ Foucault, Op.cit., 1976:117; bandingkan juga dengan Suyono, ‘Tubuh yang Rasis’ , 2000:241 

75 Rozaki, Op.cit, 2004:87-88 
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Dengan demikian, maka benarlah yang dikatakan Foucault bahwa kekuasaan 
mengandung hubungan yang saling mendiskreditkan, meluruhkan unsur sosialnya, 
berkontradiksi, dan lain-lainnya”. Bahkan, apa yang dikatakan kebanyakan orang 
Madura tentang kebesaran bdjing terletak di dalam budaya kerakyatannya 
(membantu masalah dan persoalan rakyat agar terpecahkan) tanpa menggunakan 
unsur-unsur kekerasan juga mengalami kerapuhan. Hal ini dapat dilihat dari kasus 
Ka’ Dayat yang membantu pejabat daerah yang menyelewengkan dana proyek 
pembangunan rakyat. Padahal, apabila melihat dari sejarahnya, seorang bdjing besar 
seperti Ke' Lesap atau Sakera selalu melawan penguasa yang korup di zaman 
kolonial dan kerajaan dahulu. Akan tetapi, kini upaya populis seperti itu justru mulai 
memudar, bukan karena tak adanya kesadaran sejarah akan perjuangan Ke' Lesap 
dulu, melainkan lebih karena strategi kekuasaan yang tengah dijalankan para bâjing 


demi mereproduksi kekuasaannya. 


76 Foucault, Op.cit., 1976:102 
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BAB IV 
BAJING MADURA DAN TAKDIR GENEALOGISNYA 


Perjalanan historis komunitas bajing Madura sangatlah panjang. Kemiskinan, 
penderitaan struktural, kolonialisme, kerakusan elit lokal hingga kekuatan legalitas 
negara modern pasca kemerdekaan, adalah suatu hal yang tentunya turut menjadikan 
komunitas jagoan di Madura itu bermetamorfosa menjadi komunitas penjahat, pelaku 
kriminalitas, atau lebih buruk lagi dianggap bajingan. Ketiadaaan akses yang luas 
dalam berbagai aspek kehidupan membuat bdjing Madura itu tetap berada dalam 
dunia kriminalitas. Bagi mereka, kriminalitas merupakan efek revolusi. Kriminalitas 
seperti mencuri atau membunuh kalangan Cina dan antek penjajah di masa revolusi 
dan zaman kolonial merupakan tindakan heroik dan nasionalistik. Kriminalitas 
adalah salah satu cara perlawanan para bdjing Madura untuk memperjuangkan nasib 
rakyat tertindas dan mempertahankan kedaulatan negara. 

Ironisnya, setelah pilar kemerdekaan diraih, penghargaan dan perhatian yang 
manusiawi terhadap penghuni dunia hitam cenderung diabaikan. keterlibatan peran 
mereka mencapai kemerdekaan bangsa dilupakan sekaligus sejarahnya dibungkam. 
Sehingga, eksistensi bajing Madura ini dipertahankan pada kategori buruk melalui 
pembangunan citra negatif kepada dirinya di media massa. Di mata negara, bdjing 
Madura adalah pelaku kriminalitas yang perlu dikurangi segi heroiknya agar tidak 
mengganggu stabilitas kuasa negara. Negara harus menciptakan musuh bersama agar 
legalitas kekuasaannya lebih kuat menancap di masyarakat. Tapi, negara terkadang 
menggunakan peran para pelaku kriminalitas itu demi mencapai tujuan politiknya, 
terutama pada periode rezim orde baru. Ini yang membuat bdjing Madura menjadi 
ambigu: melakukan kriminalitas tetapi didukung negara, pada waktu tertentu mereka 
dilumpuhkan, bahkan diperangi dengan kejam. 

Namun, bdjing Madura yang tersingkir dari sejarah sosial dan politik bangsa 
karena menggeluti dunia kriminalitas bukan berarti kehilangan pengaruhnya. Meski 
dianggap musuh negara (mosona naghira), kekuasaan di tangan mereka masih ada. 
Kuasa para bajing Madura terus menerus direproduksi melalui berbagai arena kuasa 
dalam kehidupan masyarakat. Demi mendapatkan pemenuhan kebutuhan perut, para 


bajing melakukan tindak kriminalitas. Sasaran kejahatan para bdjing tidak hanya 
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para orang kaya dan Cina saja, tetapi juga rakyat kecil. Namun, praktek kejahatan ini 
tidak akan tercapai maksimal tanpa menjinakkan kuasa hukum. Sehingga, muncullah 
prinsip ekonomi illegalitas seperti melle parkara, melle okoman, hingga menyuap 
aparatus hukum. 

Untuk pengolahan kekuasaan yang berbasis tubuh, para bâjing Madura juga 
sangat disiplin. Mereka memperdalam ilmu kanuragan tertentu demi memelihara 
kekuatan tubuhnya. Pengasahan sekaligus penjagaan kualitas ilmu sakti itu dilakukan 
dengan strategi memperbanyak istri. Perempuan menjadi titik tumpu mekanisme 
pemeliharaan kualitas kuasa tubuh para bdjing. Banyaknya istri, bukan sekedar 
masalah dominasi gender, melainkan juga menyangkut produktivitas kuasa tubuh. 

Ada persoalan mendasar lainnya mengapa bdjing Madura tergolong mudah 
mendapatkan istri lebih dari satu. Yakni, pengaruh kultur patriarkhi. Dalam Madura, 
kultur patriarkhi sangat kental. Salah satu indikasinya adalah mereka (pasangan) 
yang telah menikah kebanyakan tinggal di rumah perempuan. Ini disebut prinsip atau 
nilai-nilai taneyan lanjhang (uxomatrilokal). Bahkan, ada adagium di masyarakat 
Madura bahwa laki-laki ibarat piring emas yang bila pecah tetap berharga, sementara 
perempuan ibarat piring kaca yang apabila pecah tidak lagi berharga. Maka, tidak 
heran para bdjing memiliki istri lebih dari satu orang, efek dari kultur patriarkhi di 
Madura. 

Sekalipun demikian, pada akhirnya penguasaan atas tubuh personal dan sosial 
inilah yang berekses pada pengingkaran nilai-nilai kultural. Para bdjing merasa tidak 
bersalah saat melakukan penodaan harga diri orang lain, yakni merebut istri orang. 
Duel carok tak lagi menjadi upaya mempertahankan harga diri, tetapi juga menjadi 
arena kekuasaan bdjing Madura. Kultur kekerasan menjadi entitas yang mengental di 
dalam kekuasaan para bdjing Madura. Kekerasan merupakan alat mempertahankan 
kekuasaan. Berbagai persoalan lantas cenderung diselesaikan dengan menaklukkan 
dan menundukkan kekuatan tubuh mereka. 

Kontradiksi nilai kultural itu pun sangat tampak di dalam upaya memuluskan 
kepentingan ekonomi dan politiknya. Demi mendapatkan suara dalam pilkada, para 
bdjing tak segan bersikap dominatif karena mereka harus menundukkan rakyat kecil 
dan kuasa para kiai. Padahal, dalam sejarahnya dua sosok ini sangatlah tabu untuk 


dijadikan objek kekuasan para bdjing Madura. Dari segi inilah, tampak bahwa bdjing 
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Madura memiliki nilai ambiguitas secara kultural. Tapi, ambiguitas ini merupakan 
tanda ketidakamanan hidup seseorang atau kelompok orang. Sehingga, ambiguitas 
merupakan suatu arena dan strategi kuasa tersendiri dalam menjaga diri dari berbagai 
kemungkinan terburuk atas situasi bahaya yang selalu mengancamnya. 

Bukan berarti kekuasaan para bdjing Madura tak bisa ditandingi, sehingga 
kekuasaan yang berdimensi kriminal cenderung meresahkan kehidupan masyarakat. 
Kekuasaan bdjing juga kekuasaan yang cair, dan dapat ditandingi. Kekuasaannya 
dapat ditandingi dan dilawan oleh kekuasaan dari pihak lain, baik itu pihak internal 
(dikalangan bdjing sendiri) ataupun dari pihak eksternal (masyarakat, para aparat 
keamanan, tokoh agama, dan lain-lain). 

Hanya saja, menganggap pelaku kejahatan sebagai orang yang tidak berdaya 
dan harus ditindak tegas secara hukum, justru akan membuat mereka semakin cerdas 
memodifikasi kekuasaannya. Setiap orang yang dianggap patologis cenderung akan 
lebih disiplin dan waspada dibandingkan orang normal. Analoginya, orang yang sakit 
lebih intensif mengelola kekuatan tubuhnya daripada orang sehat: orang tak berdaya 
lebih resisten dibandingkan mereka yang berdaya. Jika orientasinya adalah melawan 
kuasa kriminalitas para bajing Madura, tentu saja pihak-pihak yang ingin menandingi 
kuasa pelaku “dunia hitam” Madura itu harus bekerja keras mengasah kedisiplinan 
diri dan tak pernah lelah berhenti bergerak untuk selalu bertarung mempertahankan 
mekanisme pemeliharaan (reproduksi) kekuasaannya. Dunia bdjing Madura adalah 
dunia pertarungan berebut kuasa yang tidak ada matinya. Inilah takdir genealogis 
para penghuni dunia hitam Madura, dan mungkin saja berlaku juga pada dunia hitam 


di luar Madura. 
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